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قبل” الحرب العامية الاولى كان نصف > العرب في الاستعمار . 

تلك ارب تفع ر الباقون من العرب لاستعمار ماش ار ا هم 
دوَبُْلات كانت شکنلا" من اشكال الاستعمار الحديث. أا العرب 
أنفسهم فكانوا في تلك الفشرةر الي تلت الحرب العالمية” الاوی كلتلا“ 
بشرية” لا نقثل” لما في اليزان الدالي ولا قيعةة ا في تاريخ الحضارة .وبا 
الافر اد" الذين كانوا یتهتضون مره“ بعد مرة » من قبل ومن بعد” ؛ ليوحدرا 
صفوف الامة العربية فلم يكلب شم النجاح كاملا 4 ذلك لان جمهون 
الأمه . آنفسهم كانوا لا يزالون عاجزين عن الاستجابة للدعوة الى التحرر 
والتقدم . 


وحن نرجو أن يعمل" الزمن” والعلم ' عسّلها في الأمتة العربية المعاصرة 
فيتسع الوعلي في تفوس أهلها وینجتح القادة" المخلصون في جمع الأمة على 
ابلهاد » فیسلك العرب في طريق الحرية لیبدارا ععتراً من ر الاستقلالر 
الصحيح ثم صمحو أمّة” ذات تا تقل بالغ في الیزان درل وذات قیمةر 
تال . في تاريخ المضارة . 

نإل الأمة العريية المتحفسرة ز ي کل مکان ال بضةر أصيلة E‏ 
المُخلصين من قادة. العرب حي کنو من أجزاء الوطن, العربي الكبير ؛ أهدي 
هلا الکتاب الذي ولد" ي إبان الثورة العريية ومع ۸ استقلالر بلزاثرر وف 
غمرة . من الکفاح الذي نرجو أن جمم العرب على لوغ آمالم . 


زم 


غرض هذا الكتاب أن ینتبم تاريخ الفكر عند العرب في بيثاته الطبيعية 
والاجتماعية منذ نشأته الى أيام ابن خلدون . ومع أن الفكر نفسه لا يكون عرياً 
ولا افرنجيا. ولا شرقیاً أو غر بياً » فان الفکرین أنفسهم لا يستطيعون عادة 
أن ينفلتوا من قيود باتهم . من أجل ذلك تتأثر آراء المفكر بعوامل" من البيئة 
الطبيعية والاجتماعية » فاذا نحن قلنا : تاريخ الفكر العرليء أو تاريخ الفكر 
اليو ناي » أو تاريخ الفكر المندي ء فاننا لاتقتصد. النسبة الى ابلئس ولا الى 
الدولة ؛ واغا نقصد الاشارة الى العوامل الاجتماعية . وتاريخ الفكر عند 
العرب كان مثالا صحيحا هذه القيقة : ان الفارابي تركي والغزّاللي فارسي 
والمعري عربي وابن باجه فرنجي والمهدي بن تومرت هرغي من البربر » ومع 
ذلك فقد كتبوا كلهم باللغة العربية واتفقوا في أشياء” م اختافوا في أشياء . غير 
ان اتفاقهم وخخلاقهم لم يكونا بعامل من ابلنس الذي كانوا ينتمون في الاصل 
ليه » بل بعواملٌ من البيثة والعصر الي عاش كل واحد منهم فيهما يعناص 
شخصية من الاستعداد الفطري لا ید" الجنس فيه . 

وتعلّق الفاراني وابن سينا بأفلاطون وأرسطو » وبين ذينك وهلين بعد" 
المشرقين وسبعة قرون ؛ ثم مس ابن حزم العربي نظرية المعرفة مس صحيحاً 
قبل ممانوئیل كنط معو الذي جاء بعد ابن حزم بثمانية قرون أو تقل قليلا . 
وكذلك بسط ابن خلدون العربي الافريقي فلسفة الاجتماع قبل مونتسكيو وتارد 
ودوركهايم الفرنسيين الاوروبيين بثلائة فرون أو حمسة قرون . وان البراهين 
الي جاء يها الغزالي المسلم الاسيوي للدفاع عن الايمان قد تبتاها القديس توما 
السيحي الاوروبي : ان البراهين الي کسَبّت للغزّالي” لقب حجة الاسلام 
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قد كسبّت لتوما الاكويي لقب قد یس . 

والفکر حركة عقلية لا تحري في التاریخ مستقلة . وکما أن القمر مثلا” لا 
يحري في سماء الأرض مستقلا" عن القوی ابلاذبة في الشمس والأرض والکوا کب 
الاسر » فان الفکر أيضاً لا كن أن يجري وتحداً في مزل عن الحركات 
الاجتماعية الي تنشط من کل" جانپ . ٠‏ 

ان أثر الباطنية بارز جد في فلسفة الغزالي » كبما كان لسلطان الفقهاء 
وفورات العامة أثر بالغ في تفلسف ابن طفيل وان رشد 00 ذلك 
أُوْلَيْت الاحوال السياسية اهتماماً يستحقه آثرها في الحركة الفكرية . ثم 
م أجعل الفلسفة قاصرة على الالميات » ام E‏ 
العلم ما بغفله مورخو الفلسفة عندنا عادة . 

والحطة في هذا الکتاب أن تأي عصائص الأعصر ثم للها التراجم التبعة 
لكل عصر ‏ متوالیا " على وفیات آصحاما . اذا ذكرت العصر بدأت بامجاز 
أحواله السياسية م أتيت خصائصه الفكرية . بعدئذ آتي بر اجم العلماء والفلاسفة 
منسوقة نسقاً تاريخياً على سني الوفاة . ثم يكون هنالك رجال لا يمكن أن تكمل 
صورة العصر الا اذا ذكروا أو ذكر نفر منهم ؛ إلا أن هولاء قد لا يبلغون 
في تاريخ الفكر الى ان تفرد لکل" واحد منهم ترجمة » أو لا يكونون ممن 
هم فلاسفة أو علماء على الحصر . فالخطة أن أورد هولاء مع خصائصهم 
موجزة" في الفصل الذي يتناول صورة العصر أو في فصول لاحقة مستقلة 
آسمیها أعقاب الحركة الفكرية في العصور العينة . في هذه الفصول قد يرد اسم 
الرجل ممم سطرين أو ثلاثة أسطر أو أربعة » أو مع صفحة أو صفحتين أو 
كر احیانا . ۱ 

أما في فصول التراجم فتأني الأرجمة موجزة قدر الإمكان » ثم تأني أسماء 
الكتب الي هي لصاحب البرجمة مع ذكر خصائص صاحب الرجمة ومقامه 
في تاريخ الفلسفة قبل ثبت كتبه أو بعده . ثم يأتي مجمل فلسفته موجزة أو 
مبسوطة بقدر ما له من آراء معروفة تتعلّق بالوضوع الذي نحن بسبیله . ثم 


۷ 


بد" أحیاناً من شيء من الختارات تكثر أو تقل بحسب طبيعة البح 
5 وعسب الاجة الى التمثيل على أغراض العالم أو الفیلسوف. . + 

و أشأ أن أجعل هذا الكتاب ی قاموسياً بأسماء العلماء والفلاسقة أسردها 
سردا لیا يستوعب القسم الاعظم من أصحاب ار اجم على سبیل الاحصاء . 
ان مثل هذه الثبوت موجودة ي کتب كثيرة مثل اخبار العلماء لقفطي وطبقات 
الاطباء لابن آي ا ويحكماء الاسلام لبيهقي 3 و طبقات لام لصاعد 
وَوفَيات الأعيان لابن خلکان . ثم انلك واجد مثل هذه الثبوت في تاريخ 
الآداب العربية بلمورجی زیدان . أما اذا اردت الاستيفاء القاموسي لأسماء 
العلماء والفلاسفة فانك ستجد ذلك على أوفى ما يمكن أن يصنعه وانحد تعاونه 
جماعة من الدارسين في كتاب المستشرق الالمالي كارل بروكلمن (تاريخ 
الادب العربي ) أو ني كتاب المستشرق الاميركي جورج سارطون ( مقدمة 
الى تاريخ العلم ) أو ني كتاب الستشرق الفرنسي اللغة ألدو ميالي ( املسم 
العربي ودوره في التطوّر العلمي في العالم ) . إن غاية كتالي هذا أن يعرض 
الآراء ثم بنقد ها أحياناً ؛ وأن يرى صلة بعض الآراء ببعض وصلتها بالانتجاه 
الفكري ما أمكن . 

ولعل” القارىء يلاحظ أحياناً نی خصصت صاحب الرجمة بعدد من 
الصفحات أو أوردت له عدداً من النصوص اكثر مما ندر له عادة : كما 
نری مثلا” في ترجمة المعري وني ترجمة ابن الفارض وترجمة ابن عربي . لقد 
فعلت ذلك لشهرة هؤلاء وأمثالهم أحياناً . 

ولعل القارىء سيلاحظ آیضاً قلة الحواشي وقلة أسماء المراجع في هذا 
الکتاب. ان عدداً كبيراً من فصول هذا الکتاب قد ظهرت من قبل موسعة في 
کب مستقلة كأني لاء المعري واخوان الصفا وابن باجته » وكان كل شيء في 
تلك الكتب مقیداً باواشي تقييداً وافیاً » فأثبت ها لكاي ويد 
منه من تلك الحواشي .ثم ان احواشي تا أن تر القارىء الى الت ما 
احتلف فيه » وأنا لم فرط في ذلك . وأما المراجع لمواصلة البحث فائبت 
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منها ما وصلت إليه يدي . إذني أحببت أن ادرس خصائص الفياسوف في 
المرتبة الاولى من كتبه هو لا من آقوال أصحاب الراجع » ومح ذلك فانتي 
كنت أثبت عدداً من أقوال أصحاب المراجع حيناً بعد حين مقيّدة عظانّها. 

وني ثنايا التراجم آي بأسماء نخبة من مولّفات صاحب الترجمة - سواء 
أكانت تلك المو لفات باقية لنا كلها أو كانت قد ضاعت كلها أو ضاع 
بعضها . وني كثير من الاحيان أشير الى محتويات هذه المولّفات إشارة عارضة 
أو إشارة فيها تفصيل كبير » وریما کان قسم كبير من ترجمة الفکتر استعراضاً 
لآرائه في كتبه » كما نرى مثلا" في ترجمة الغرّاللي رص ٤4۲‏ وما بعدها ) 
وي ترجمة ابن طفيل رص ۱۲۱ وما بعدها ) . 

م اي ریت أن أضيف الى كل فصل - سواء أكان دراسة لعصر أو 
أو ترجمة لمفكّر ‏ عدداً من. الصادر والمراجع برجم إليها القارىء اذا 
أراد التوسع في أمر معیتن أو أراد المطالعة العامة . والطريقة في ذلك أن 
أقدام المصادر ني السرد على المراجع . أما الصدر فهو الكتاب الذي ألفه 
صاحبه وتناول فيه العصر الذي عاش هو فيه » أو هو الكتاب الذي ألفه 
صاحب اللرجمة نفسه . أما الرجع فهو كتاب أله صاحبه عن عصر سبق 
أو عن مفكر سابق . 0 

ولقار اقتصرت عوماً على المصادر والمراجع المتعلّقة بالعصر أو المفكتر 
المخصوصين تعلفاً مباشراً قدر الامكان » ولم أخرج الى الكتب العامة 
( إلا في الكتب الي تأني بعد العصور » لأن العصر نفسه يكون متعداد 
الأوجه فوجب أن تكون المصادر والراجم للأعصر متعددة ابلوانب أيفا ) . 

أما الصادر والمراجع المتعلقة بالفکرین فاكتفيت منها بالكتب الي 
ألفها صاحب الرجمة ‏ بقيت وطبعت . وربّما ذكرت من کل" كتاب 
طبعة واحدة » وربما ذكرت عدداً من الطبعات ‏ اذا كان ذكر ذلك 
يفيد في البحث » أو لأتيح للقارىء أن يصل الى طبعة منها على الاقل" . 
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والصورة الي ذکرت علیها كتب الفکر هي الاتية عوماً (راجع » نحت . 
ص 41۰ ۰ مثلا ) : 
- رسالة الغفران » القاهرة ( مطبعة هندية ) ۱۹۰۳ ؛ رنشرها 
كامل كيلاني ) » القاهرة ( مطبعة المعارف ومكتبتها ) ۱۹4۲ ؛ 
( نشرا عائشة عبد الرحمن )» القاهرة (دار المعارف) 19517 م؛ 
( جدید خليل هنداوي ) » بيروت (دار الآداب ) 1458 م“ 
- ملقى السبيل ( عي بنشره حسن حسي عبد الوهاب ) » دمشق 
( مطبعة المقتبس ) ۱۳۲۹٩‏ ه. 
ان كتاب « رسالة الغفران » وكتاب «ملقی السبيل » لأبي العلاء العري 
لأنهما يجيئان مباشرة ة بعل تر جمته ( فلا ضرورة لاثثيات اسمه بعد عنوامبما 
للدلالة على أنه مولفهما) . 
أما الاسم الذي يأني بين هلالين بعد اسم الكتاب فهو امم ناشر الكتاب 
أو الواقف على نشره أو مصححه الخ . وقد لا يكون للكتاب ناشر معروف 
أو مصحح مشرف على الطبع . أما اسم البلد (القاهرة » دمشق » الخ ) 
فاسم المكان الذي طبع فيه الكتاب . وأما الاسم الذي يلي اسم البلد بين لالين 
فهو | المكتبة أو الطبعة أو دار النشر الي توت طبع الکتاب . وقد لا 
يكون هنالك أيضاً دار نشر أو مكتبة أو مطبعة معروفة تولت نشر الكتاب . 
ثم يأتي تاريخ النشر . ولقد حرصت على أن أثبت بعد کل تاريخ حرفاً هو 
ه (دلالة على السنة المجرية ) أو م ( دلالة على العام البلادي) . وقد بأتي 
التار ان معا » وقد لا يكون على الکتاب تاربخ ابداً . 
ونلاحظ في کتاب ورسالة الغفران » أنه طبع مرارا في أماكن عنتافة 
وأنه قد أشرف على طبعه محرّرون مختلفون . 
وبعد المجيء مجميع الكتب المطبوعة لصاحب الترجمة » بحسب ما وصل 
اليه علمي أو جهدي » تأني الكتب الي ألغها الموتفون عن الفکر . والعمل 
هنا آشد صعوبة . إذّي قد ألزمت نفسي أن آتي فقط بالكتب الي ألّفت في 
صاحب الأرجدة عل الحصر و الى الكتب ابي الت في جماعة هم 
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مای الأرجمة . ثم اذا كانت الكتب الولفة في صاحب الرجمة 
المخصومة كنا كثيرة وعلى مستويات عنتافة من المودة فقد سمحت لتفمي 
بالتخبتر آثبت ما أجتهد في قيمته . ول أب ال مقال في مجلة الا عند الضرورة : 
إذا كان القال جیّداً قينا . على أشي لا أدعي ۳ استنفدت ما جاء في 
الجلاات العلمية من التالات اباد القيمات . 

وبعد » فان ذکر هذه ااصادر والراجع اثما هي للاشارة والدلالة ولیست 
للاستنفاد . 7 

وكذللك يلاحظ القارىء آني مقتصد ج في إبداء وأي . ان الفلسفة 
الاسلامية لا تزال الى اليوم في حاجة الى عرض صحيح : الى معرفة. آرام 
الفلاسفة أنفسهم قبل أن نرف آراءنا فيهم » وهذا الذي كنت أحاوله . 
على أن هذا لم يمنع من ايراد شيء من النقد أو الترجيح ولا من الاستشهاد 
بأقوال نفر من القدماء والتأخرین . 


لا ریب في أن الدراسات في الفلسفة الاسلامية قد کثرت » كما کنر نشر. 
الاصول الفلسفية . وجب أن يقال إن عدداً غير قليل من هذه النشور والدراسات 
جید جدآ » ولکن حاجتنا لا تزال ماسة » قبل البدء بالتفلسف الاصيل » 
ال استکمال تلك النشور والدراسات والى عرض صحيح واف لاراء فلاسفتنا . 
وكذلك بحسن أن يشار الى أن فلاسفتنا قد برعوا في اللحانب العلمى من الحركة 
الفكرية ( في الرياضيات والفلك والطب ) أكثر مما برعوا في ابخانب النظري 
( ني النطق وما وراء الطبيعة ) » ولكن عناية الدارسين كانت دائماً منصرفة 
الى الحانب النظري ( في المنطق وما وراء الطبيعة ) » غير أن نفراً منا قد 
عشوا أخيرا بالحانب العلمي'. أما في هذا الكتاب فالحانب العلمي لا يزال 

١‏ ان هذا الكتاب « تاريخ الفكر العربي » : صورة اجهود الي بذلت ؛ 
وتلك الحهود تعلّقت بابحائب النظري أكثر مما تعلّقت بابلانب العملي . 
سنو تدذلف +« ناديع العلوم عند العرب » بيروت ( دار العلم 
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۲ - ان الفلسفة الاسلامية بلغت آوجنها في العصور الوسطی الاورويية يوم 
كان الدين هو الفط الفاصل” بين الافراد وابهماعات » ویوم كان الدين هو 
الغاية المقصودة من حياة أولئك الأفراد وتلك الحماعات : لقد كانت غايةة 
التفكير » في الاسلام والنصرانية » ان یتجه التفكير الى الدفاع عن العقيدة وال 
السلو ك بحسب ما تقضى تلك العقيدة . 

ويحسن أن أذكر أن ما ذكرته أنا في هلما الكتاب من باب العلم لم يكن 
دراسات أصيلة » فان ذلك الباب بعيد جد عن بابي . غير أنني قد اعتمدت 
في ذلك دراسات لغيري من أهل الاختصاص » وأرجو أن أكون فهلمآ 
وأميئا لما نقلت عنهم » وان كان هذا ۸ منعي من أن آفسر بالنزر اليسير ما 
أعلمه من ذلك العلم بعض” ما قاله أولئك العلماء . 

وأنا أعتقد أيضاً أن القارىء سیلاحظ عدداً من الهنات قرات والاخطاء 
ووجوه النقص في هذا الكتاب » من حيث الاد المجموعة أحياناً ومن حيث 
الشكل” المختار أحياناً . وليئق القارىء أني أدرك من ذلك شيا كثيرا . ولو 
أن مولفا أراد ألا رج کتابنه الى الناس الا بعد أن تخل دن كل نقص 
وححطأ وهفوة وهئة لا خرج الى الناس كتاب قط | 

وهنالك غاية لا بد" أن احم يبا هذه المقدمة الموجزة : ان نفراً مسن 
المولّفين العرب في موضوع الفلسفة الاسلامية » أو الفلسفة العربية » لا 
ذهبون مذهب العلم في تأليفهم : يخلطون العلم بالسياسة وبالعاطفة والمصلحة . 
ويقولون ني الفلسفة الاسلامية » أو الفلسفة العربية » غير قول ات . وان 
هذه الفلسفة عندهم مرة تقليد » ومرة متخلفة » ومرة رجعية ؛ كما يقول 
نفر من الافرنج . ان هذا الكتاب يريد أن برد" اكل ذي من" حقّه ؛ ولعلته 
فاعل » ان شاء الله . 

فعسی أن أكون قد وفيت بما شرطته على نفسي وقدامت للقاریء صورة 
صحيحة قدر الامکان قريية ما آمکن القرب لفکر العربي في أعصره الي 
مرّت . وصی أن یکون في ذلك حافز الى أن یط الفكر عند المرب في 
المستقيل القريب كما مخطو في أيامنا هذه عند غير العرب . 
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تعريفها 

اختلف تعريف الفلسفة في اثناء العصور » ففي العصور القديمة لم تكن 
الفلسفة سوی البحث في العلوم الطبيعية . 0 ی 
جمیع المعارف الانسانية . واخيراً استقر التأخرون على ألا" : تقتصر الفلسفة” 
على عام دون علم ولا ان تتناول جميم الوجوم في كل علم ؛ » بل ان 
تعالج طبيعة الوجود والقوانين السائدة فيها والصلات بين اعيان الموجودات » 
وان تتناول ايض سس" السلوك والعرفة . وعلى هذا تكون « الفلسفة علم 
مبادىء الوجود ۲ ۲۲ . 

وعرّف افارايي الفلسفة تعریفاً لغويا في الاکتر حينما قال ( طبقات 
الاطباء ۲ : ۶ ) : « أمم الفلسفة یونانی ومعناه إيثارٌ الحكلمة . والفیلسوف 
معناه الوثر للحكمة . والوثر للحكمة هو الذي يجعل ال وکند" من حياته 
والغرض من عره الحكمة ٠‏ . ثم ان له تعریفاً افلسفة أوجز وأدل هو 
رامع بين رأني الحكيمين ۸۰) : «الفلسفة حدها وماهیتها نبا العلم 
بالوجودات با هي موجودة » ۲۳۱ . 

أما ابن سينا فعرف الفلسفة تعريفاً معنو شاملا" حينما قال ( تسع رسائل 
١‏ : «الحكمة صناعة نظر يستفيد منها الانسان تحصيل” ما عليه الوجود 
كله في نفسه وما عليه الواجب ما ينبني أن يكسبه فهلله ارف بذلك 
نقسه وتستكمّل » وتصير 7 tle‏ معقول" مضاهياً للوجود » وتستعد للسعادة 


(1) ۷۵۱. Ueberwog I 1. 
Enc. Isl. (2eded..) II 769 f. : راجم ایضاً‎ )0( 


۱۷ تاويخ الفكر العر ی ط۲(۲) 


القصوی بالاحرة ؛ وذلك بحسب الطاقة الانسائية » . 

وأما ابن رشد فأوجز في تعرینها وجعلها معرفة الصلّة بين الوجود 
وبين موجده حينما قال ( فصل القال ۲۷) : «فعئل الفلسفة ليس 
شيا اكثر من النظر ي الوجودات من جهة دلالتها على الصانع .. 
وکلما كانت المعرفة بصنعتها آم كانت المعر فة بصانعها آم 4 


غابتها 

ولافلسفة غاية” واحدة : البحث عن الحقيقة . وعلى الباحث عن الحفيقة 
ان ینجرد بحثه من الغايات الصغرى من عاطفية واجتماعية ومادية : عليه 
ان ينطلق في البحث على سمت واحدر معینر ثم يقبل” ما يودايه اليسه 
عثه مهما كانت النتيجة” الي سل النها : 


أنواعها وأقسامها 

تساهل بعضهم في إطلاق امم الأنسفة دإ فنون تمت الى الملسفة 
بصلة أو لا نمت إليهل » فقالوا : الفلسفة الدسية ز الفلسفة الاخلاقية » والعاساة 
الاجتماعية ... وفلسفة الموسيقى وما إلى ذلك . على أننا نود أن نتناول 
الد والاحلاق والاجتماع من نواحیها المطلقة » وان تجعل هذه النواحي 
كلها منطوية” في الفلسفة عوماً. وهكذا نعي نحن هنا بالفلسفة الفلسفة" 
العقلية وحد ها . 

وتقبال العرب التقسيم اليوفاني للفلسفة وجعلوها ارب" أقسام. : الرياضيات 
والمنطق” والطبيعيات والالحيات . والفلك” والموسيقى داخلان في الرياضيات . 
أما قوی النفس (أي الحواس” وعملية التفكير ) ففي الطبيعيئات . وأما 
أصل النفس ومصيرها فمن الإلحيئّات » وان كان ابن سينا قد آشار اليهما 
في الطبيعيات (النجاة ۳۱۰-۳۰۰) وفي الألحيات (النجاة 4۷۷- 
4 ). 


۱۸ 


کلمة فلسفة 

ان كلمة «فلسفة » متأخرة في تاريخ التفكير الانساني . هي يونانية" 
الاصل منحوتة" من «فیلو » ععی محب او صلیق و «صوفیا ٠‏ ععی 
الحكمة. ولقد كان الستعمّل في اول الامر کلمة «صوفیا » وحد‌ها . 
فان کلمة « صوفوس - الحكيم » قد اطاقها هوميروس في الإلياذة « على النجار 
البارع » ( صانع السفن ) . على انها أطلقت ايضاً على کل بارع في فن ما . 

ثم استعظم العقلاء ان يُسَمُوا احداهم « صوفوس = حكيماً » فجعلوا 
يسمّونه « فيلوصوفوس = صديق الحكمة > فيلسوف » . إلا ان هذا 
الاسم كان يدل" اولا" على « تبذيب النفس »۰ ثم جاء فيثاغوراس رت 
۴ اق . م . ) فيقال إنه أول من سى الفلسفة على الصر بهذا الاسم ٠١‏ . 

الفلسفة والعلم 

تتناول الفلسفة الناحية” النظرية من البحث في مظاهر الوجود . اما العلم" 
فهو الانتفاع بالنتائج الصحيحة الي وصلت اليها الفلسفة . حينما كان الاقدمون 
يتكلمون على تركيب الادة من النرات او من العناصر كانوا يتفلسفون ؛ 
فلما استطاع المعاصرون لنا ان يستخدموا الطاقة الذريّة في أغراض الحرب 
والسلم أصبحوا علماء . 

الفيلسواف 

على اننا نحن اليوم لا نسمي المفكر «فیلسوفاً » إلا" إذا امتاز بار 
خصائص : 

ان يبحث عن الحقيقة مثا جرد ؛ 

ان يكون محثه هذا نظرياً شاملا لمظاهر الوجود كلها ؛ 

ان يجري هو ني بحثه على أسس من المنطق الود بالبراهين ؛ 


۰ 
- 
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۱۹ 


4 -وان یوجد" «نظاماً » متماسکاً خاصاً به » ثم یستطیم ان یفسر 
لنا بهذا النظام مظاهر الوجود . 

آما اذا ند" الفکتر خاصة" من هذه انلصائص فهو «حکیم » . 

نشأة الفاسفة 

نشأت الفلسفة من مجربین مهتين في الطبيعة البشرية : لفتضولر 
وانلوف من الوت . أما الفنضول فقد دفع الانسان" الى ان يتساءل عن 
اسباب المظاهر الطبيعية » فاستيقظ العقل” الانساني لما حوله وحاول الانسان 
أن بوجد لاعماله وسلوكه نظاماً ثابتا ؛ وهكذا نشأت الفلسفة الطبيعية . اما 
انلوف من الموت فقد اعطانا فلسفة ما وراء الطبيعة : حيئما ادرك الانسان 
ان الموت سيقطع حياته ني هذه الدنيا عر عليه ان يصير الى العدم فأخل يبحث 
في نقسه من مصیره بعد الوت وعن القوة الي تسيطر عليه هنا وفيما بعد . 
وكذلك احب ان یعرف الغيب فنشأت العرافة والکهانة > وجعل الانسان 
یتعبد لكل ما عاف مه » فعبّد مظاهر الطبيعة الحائحة کالانبار الكثيرة 
الفيضان والصواعق والیّات الوذية والسباع الفترسة والاخبلة الغريبة 
ر کالشیاطین ) 

ولا شك في ان هذا كله نشا في زمن بالغ في القدم وقبل بعنثة الانبیاء 
علیهم السلام . 

الفلسفة القديعة 

نعي بالفلسفة القديمة الفلسفة" الي ازدهرت قبل ظهور الاسلام » 
في الشرق وي الغرب . 

اما الفلسفة الصحيحة في الشرق فکانت قليلة جداً ء ذلك لأن الدين كان 
آخذاً من النفوس مأحذه » فلم يستطع الفکرون الشرقيون ان يقوموا ببحث 
. معزول عن الدين في نفوسهم . وهنالك سبب آخر » هو اهتمام الشرقيين 


۷۲۰ 


بالبحث العلمي في العلوم الختلفة کالفلك والطب والریاضیات » وهذا 
جعلهم علماء لا فلاسفة . على ان المنود وخدهم قد مالوا الى شيء من 
التفكير النظري والى تخل نظام للعالم مبي" على « الشمول » . 

اما في الغرب فاننا لم نر هذا اتفکیر النظري الا عند الپونان ؛ فلا 
الرومان » ولا الشموب الشمالية فیما بعد » اهتموا بالفلسفة إلا بمقدار 
اهتمامهم بالیونان انفسهم . 

ازدهار الفلسفة في الیونان 

لازدهار الفلسفة في الیونان عاملان : عامل خارجي "وعامل داخلي . 

اما العامل انلارجي فهو احتكالك اليونان بالدنیات الشرقية » فقد كان 
الطب وافندسة والري مزدهرة" في مصرء وکان الفلك خاصة مزدهرآ 
في العراق . وكذلك حمل الفينيقيون الأحرف الحجائية من الشرق الى اليونان 
وحملوا معها ورق البَرّدي فساعدت الكتابة” على نضج التفكير وعلی انتشار 
نتائجه . ولقد مم احتكاك الیونان بالشرق من طریق التجارة ومن طريق 
الرحلات العلمية خاصة » فان اليس اول فلاسفة اليونان قد زار مصر ؛ 
وزار العراق ني الأغلب . وكذلك تعلم فيثاغوراس في مصر من الكهان . 

واما العامل الداخلي فراجع الى الببثة اليونانية في ذلك العهد : لما اطل” 
القرن السادس قبل الیلاد ( ۰۹۹ ق .م . ) كانت اليونان قد ازدهرت 
سياسياً و اقتصادياً واصبح لها مستعمرات منثورة في حوض البحر التوسط , 
على ان المهم قي الموضوع ان الفلسفة اليونانية لم تنشأ في شبه جزيرة اليونان 
نفسها » بل تي المستعمرات اليونانية على السواحل الفريية من آسية الصغرى 
حيث كان السكان قليلي الاحتفال بالاهة المتعددة » فلم تكن تلك الالهة 
تملك" عليهم عواطفتهم او تصرفهم عن التفكير . فما ان حطر غولاء ان 
ربوا بالحكرافات عرض 7 الحائط حى نشأت بينهم حركة د 
أمامهم مجال التفلسف . 


۳۱ 


قيمة الفلسفة اليونانية 

نحن ندرس الفلسفة اليونانية بتوستع ظاهر لأن فيها قيمة" ذاتية وقيمة” 

أما قيمتها الذاتيئة فتتمثّل في ما بلي : 

() إلا دور من أدوار الفكر الانساني » 

(ب) إن" فیها عبقرية” في كشف المشاكل الانسانية ثم ابتكاراً في معابلة 
تلك المشاكل وتجرداً عند البحث في تلك المشاكل » كما كان فيها منطقآً 
في المعالحة وثقابة نظر في جميع الأمور سواء" ما وقع منها وراء اس 
وفوق طور العقل أو ما وقع منها في نطاق اس والعقل في الحياة الانسانية 
الواقعة . وكان في الفلسفة اليونانية «عموم" » فهي لم تتناول جائباً واحداً 
من جوانب اللياة أو عدداً من تلك الخوانب » بل تتاولت جوانب اللياة 
كلها . 

(ج) كان الفلاسفة اليونانيون يسللكون سلوکاً واعاً . إن السلوك 
العمل في الياة لم يكن عند الفلاسفة اليونانيين تقليداً عملي لغيرهم ولا 
اندفاعاً عاطفياً مم أوهامهم » بل كان موقفاً لايا معيناً : ان السلوله 
عندهم كان نتيجة” العلم العام بالقوانين وللمعرفة الخاصة بأمور اللياة 
الفردة . كانت السفة عندهم علماً ومعرفة كما كان الفسق عندهم علماً 
ومعرفة - ومثل ذلك العدل والظلم وأشباههما . وللا سكل سقراط وقيل 
له : ما بالا نرى رجالا یعرفون الخير ویملون شرا ؟ قال : ذلك 
لأن علمهم ظن ولیس يقيئآً | قصد سقراط آن" هولاء کانوا يظتون 
أن ما يعملونه كان را . 

هذا السلوك الواعي أحرج الفلاسفة اليونانيين من الوثنية العقلية الي 
كانت مستعبدة" لیونانیین عامة الى التفكير الستقل" الذي وضع العقل 
الانساني أمام حقائق الحياة . 


۳۲ 


(د) وکان الفیلسوف اليوناني يحيا كما یفکنر :لم يكن شنت فرق" 
بين تفكيره النظري ال مالي وبين سلوكه العملي الشخصي في اياة . ان سقراط 
قد آثر أن يشرب السم على أن يعود” عن رأبه الذي كان يراه ني و الديمقراطية 
الفاسدة » الي كانت سائدة في المدن اليونانية في أيامه » بل هو ۸ یقبل" 
أن سكت على الاقل” عن تنبيه الناس الى ما كانوا غافلين عنه من فساد 
تلك الدعقر اطية . 1 

وهكذا لم تبق الفلسفة اليونانية فلسفة" أفراد. آو جماعةر أو شعب » 
بل أصبح لها بذلك طابع إنسافي عام . 

أما في ابلانب النسبي فان الفلسفة اليونانية كانت معلماً من المعالم 
الكبرى الي انطلقت منها الحضارة البشرية والثقافة الانسانية في طريق 
تطورهما : 

(أ) ان جميم الّظّم الاوروبية متحدرة من الفلسفة اليونانية : ان 
جميع النظم الملى في التفكير والاجتماع مستمداة من فلسفة أفلاطون » 
كما أن جمیع النظم الماد ية ترجم الى فلسفة أرسطوطاليس . 

(ب) ان الفلسفة اليونانية قد ساعدت على حل عدد من المشاكل 
الي اعترضت الانسان في حياته الطبيعية والنفسية والفكرية واسلقية . 

(ج) ثم لا يجوز أن ننسى أن اليونان كانوا أول” من بل المعرفة” 
لين ان العلوم والمعارف كانت عند الامم القديمة وقفاً على الکهان 

فون بيا على انار ومن هم فوق ابشامير أيضا . فلما استطاع 
یونانتون أن یصلوا الى هذه العلوم والمعارف » من الامم القديمة أو بالتفكير 
الستقل » بذلوها للناس جميعاً . 

(د) أما فيما يتعلّق بالعرب خاصة فان العلم اليوناني من قبل" والفلسفة 
اليونانية من بعد كانا عاملين مهمين في تنظيم التفكير العربي وي تطوره . 
ولقد أجال العرب عبقريّتهم ني تراث الیونان الفكري كما كان اليونان 


۳ 


قد آجالوا عبقريتهم في تراث الامم القديعة . 

على أن هذا کلّه لا يدعو الى أن نقمض" أعيتنا عن اللحطوات الي 
خطاها اتفکیر الشرقي قبل" اليونان وبعد الیونان وال كان لا أثر بارز جد"ً 
في عدد من جوانب الفكر العربي . من أجل ذلك يرى القارىء ني هذا 
الكتاب فصلا كبيراً في الفلسفة القدعة ۱۱۱ . 


أدوار الفكر العرني 
يقع اخ التفكير عند العرب في أربعة أدوار : 

)١(‏ تفتح العقل العربي ( من الجاهلية الى أواسط العصر الاموي ) ع 
ویتمئل في یک والشعر الحكثّمي » وتي الامثال والوصايا وانلطب 
مما نراه في التراث ابلاملي والاسلامي عوماً وعند عامر بن الظرب وطرفة 
ابن العبد وزهير بن أ سل والأحنف بن قيس والإمام علي وعمران 
ابن حطان والطرماح بن حکم . 

(۲) حسن الامیز اج بين الفکر و العاطفة ري النصيف الثاني من العصر 
الاموي ) » وعشله نشوء الذاهب الكلامية کالارجاء والاعتزال هم تبلور 
مذاهب الشيعة ومذاهب اطوارج . وعتاز هذا الدور بالمنطق الفطري ابي 
على التساول الحكيم وعلى المقارنة بين الآر اء. ومع" أن الدافع الى التفكير 
في هذا الدور كان الحميّة الدينية والدفاع عن الرأي الشخصي والرأي 
الحري ای > فان" الرغبة ف معرفة الحق وفي الاقتناع قبل الاعتقاد 
کانت دب آصحاب هذه المذاهب . 


(۲) امتزاج التفكير الاسلامي بالتر اث الاجني بعد اتساع حركة 
النقل من البونانية خاصة ومن الحندية والفارسية أيضاً . في هذا الدور بدأ 
التنظيم الصناعي في الفكر الاسلامي » واجتمع الفکترون المسلمون من عرب 

)۱( راجع » تحت » ص ۴۰ وما بمدها 5 
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وفرس وتركك وسریان ویونان على بناء الثقافة الاسلامية في الریاضیات 
والفلك والطبیعیات وني الفلسفة الاورائية . ومع أن اشتغال هولاء الفکرین 
كان ني الفلسفة الخالصة آکر » فان جهودهم في حقل العلوم الرياضية 
کابلبر والفلك ثم في العلوم الطبيعية كالكيمياء والطب كان أجدى . وعتد" 
هذا الدور نحو ثلاثة قرون » من اشتهار الككنّدي بعد انتقال الحليفة المأمون 
من مرو الى بغداد سنة ۲۰6 ه (9١مم)‏ حى وفاة العْزّالمي سئة ۵۰۵ ه 
(1ككثام). 

)٤(‏ ذروة التفكير العقلي والاجتماعي » وقد مثلها فلاسفة المغرب 
من ابن حزم المتوقى سنة 401 ه (54١1م)‏ الى ابن خلدون المتوقى 
سنة ۸۰۸ (1506م). 

ویحسن" أن نلاحظ أن هذه الادوار ‏ تتعاقب تعاقباً فاصلا" » فان" 
علم الكلام امتد حى شغل ابن 7 حزم في الاندلس » كما أن فضنج الفلسفة 
الصحیح بدا ایضاً مع ابن حزم الذي توفي قبل الفزالي بخمسين سنة . 
ثم تأتي بعد" هذه الأدوار حقبة طويلة لا تدخل في نطاق الکتاب الحاضر . 


التصواف والفلسفة 

اضر الأخبل ابس من هل . ولكن ما أن نفرأ كثيرين من 
التصوفة المسلمين قد تناولوا أغراضاً فلسفية واضحة ثم مزجوا بعضها 
بعناصر من التصوف » كان من النتظر أن نتكلم على سلوكهم وآراجم 
11 هذا الکتاب » ولكن باعتدال . 


ماذا لسمي هذه الفلسفة ؟ 


ليس من الق ان نستمي فلسفتنا يونانية » وان كان أبرز مصادرها 
وأوسع مجارمبا وأوضح مظاهرها يونانية”» لأا لم توخذ عن الیونان جملة" 
ولم : یں تبق على ما كانت عليه عندهم . 


Ye 


وكذلك لا يجوز لنا ان نسمیها شرقبة لأن هنالك فلاسفة" في الصين 
واليابان والهند وايران لا عالج فلسفتهم هنا ؛ وهنالك امثالهم في المغرب » 
في إفريقية والاندلس » نعالج فلسفتهم ولا مهملها . 

ثم اننا نواجه معْضلتین اذا حاولنا ان نسمتینها عربية او اسلامية . 
اجل » ان هذه الفلسفة مكتوبة بالغة العربية ولکن كثيرين من رجالا غير 
عرب » بل هم فرس کالغزالي او "ترك كالفارابي ؛ ولا شك في ان للترله 
والفرس أسالیب تفكير تختلف حسب بیثانبا وحاجات أقوامها من أسلوب 
اتفکیر العربي . واذا كانت الفلسفة تقوم على التفكير » فكيف یی" 
انا ان سمي هذه الفلسفة عربية والقسم الوافر > بل الاوفر » من اصحایا 
ليسوا عربا . وكذلك اذا أحبينا ان نسمینها إسلامية اضطررنا الى ان نتناول 
بالمعابلنة جميع ما كتبه الفلاسفة السلمون في لغائهم المختلفة كالمندية والصيتة 
والفارسية والركية والأوردية ؛ ونحن في الواقع لا نعالج الا القسم المكتوب 
باللغة العربية . ثم ان هنالك نفراً ساهموا في تكوين هذه الفلسفة ولم يكونوا 
مسلمين » بل كانوا نصارى اويبوداً او صابئة » فكيف یحی" لنا ان نسممّيها 
اسلامية ؟ 

غير أننا اذا رجعنا الى كتب القوم ونظرنا في ما قاله علماء الغرب عموماً 
وعلماونا خصوصاً , وجدنا أنهم جميعاً قد عدوا الملم الآلمي في المرتبة 
الاولى بين سائر اقسام الفلسفة ثم جعلوه الغاية من كتبهم وقداموا للبحث 
فيه المقدمات الختلفة" (تسع رسائل وما بعدها وخصوصاً "لا ولا)ء 
بل إنك إذا قرأت ما كتبه ابن خلدون ینت ان جميع ما طرقه العرب 
يكاد ينطوي نحت علم ما بعد الطبيعة أو «علم الإليات »2 فهو يقول 
( المقدمة ٩۲۱-۹۲۰‏ ) في علم الإفيات إنه « علم ينظر في الوجود المطلق : 
فاولا" في الامور العامة اللحسمانيات والروحانيات من الاهیات والوحدة 
والكتثرة والوجود والإمكان وغير ذلك » ثم ينظر في مبادىء الوجودات 
وأنها روحانیات » تم في كيفية صدور الموجودات عنها ومرائیها » ثم في 


۳۹ 


احوال النفس بعد مفارقة الاجسام وعودها الى المبدأ ؛ وهو عندهم علم 
شريف ... 6 

ومن الذين ذهبوا الى ما نذهب اليه وقالوا ما أرادوا بصراحة لا مزيد 
عليها رجل من غرناطة كان معاصراً لابن باجه وصديقاً له » اسمه ابوالحسن 
علي" بن عبد العزيز » ألّف «مجموعا ؛ من أقوال ابن باجنه الفاسفية ومهد 
لها عقدمة قال فيها : «اما ... العلم الامي ... ( فهو ) ذلك العلم الشريف 
الذي مو غاية العلوم ومنتهاها ؛ وكل ما قبله من المعارف فهو من أجله 
وتوطئة له (طبقات الاطباء ۲ : ۱۳ ) ٩‏ . 

فاذا كانت « الافیات ما بعد الطبيعة » اعظم" علوم الفلسفة ؛ واذا 
كانت الغاية من الافیات الي عابحها الفارالي وابن سينا وابن باجه وان 
طفیل واكفاوهم اسلامية اولا" وآخرا وظاهراً وباطاً ؛ اذا كان هذا اذن 
كله كذلك لم يكن مت بد" من ان نعتبر هذا الانجاه كما اعتيره الذين وضعوه 
ورضوا به ء ۸ يكن لنا مفر من ان نسمي هله الفلسفة الي كتبت باللغة 
العر بية « الفلسفة الاسلامية ». 


المطالعة واتوسع 

کتاب النهرست لابن النديم (طبعة فلوغل )» أعادت طیعه 
بالتصویر مكتبة حياط (یروت ) ۱۹٩٤‏ م . 

- الفکر الفلسفي في مالة سنة »> آشرفت على إخراجه هيئة 
اللراسات العربية ٤‏ الجامعة الاميركية » یروت ۱۹۱۲ م . 

- التعريفات الجرجاني 

تسع رسائل لابن سینا » قسطنطينية ( مطبعة الحوائب ) ۱۲۹۸ ه. 

- مقدامة ابن خللون ؛ بيروت ( دار الكتاب اللبناني ) » 
الطبعة الثانية ۰۱۹۰۱ 

- تاريخ حكماء الاسلام لظهير الدين البيلهقي ( عي بنشره 
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العربلي ) ۱۳۰۵ ۸< ۱۹٤٩‏ . 
طبقات الاطباء لابن ألي أصيبعة 
- إخبار العلماء بأخبار الحكماء القغبطي 
- الملل والنحل للشهرستاني 
معاني الفلسفة » تأليف أحمد فواد الأهواني › القاهرة ( دار 
احياء الكتب العربية ) ۱۹4۷ م . 
- العقل والوجودء تأليف يوسف كرم ۰ القاهرة (دار 
العارف 6 ۱۹۵۲ م 
- نظرية العرفة والموقف الطبيعي للانسان » تألیف فواد زكريًا » 
القاهرة ( مكتبة النهضة الصرية ) 19517 م . 
الفلسفة الميتافيزيقية » تأليئ ألبير نادر » القاهرة ( مكتبة الانجلو 
- خرافة الميتافيزيقيا » تأليف زكي نجيب محمود » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹۵۳ م 
- فلسفة القيم ؛ تأليف رعون رویه ( تعريب عادل العوا ) دمشق 
( مطبعة جامعة دمشق ) بلا تاريخ . 
آسس الفلسفة » تأليف توفيق الطويل » الطبعة الثانية » القاهرة 
6 . 
Eucyclopaedia of Religion and ۰‏ 
Encyclopaedia Britannica, 11 th, ed. (1911) and ۱۵۱۵۴ 6011108٠‏ 
Enciclopedia ۰‏ 
Der Grosse Brockhaus, Wiebaden 1953.‏ 
Grand Larousse encyclopedique, Paris 1960 ss.‏ 
Dictionary of Philosophy and psychology, by James Mark,‏ 
Glocester (.Mass., U.S.A.)‏ 


— Biographical encyclopedia of Philosophy, by 28. Th. Schnitt- 
kind, New York 1965. 
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Philosophical inquiry, by سا‎ W. Beck. 


The theory and practice of philosophy, by Abraham Edel, 
New York 1946. 


A history of philosophical systems by V. T. A. Ferm, New 
York 1950, 


Philosophical systems, by E. W. Hall, New York 1960. 
The fundamental questions of philosophy, by A. C. Ewing, 
London 1953, 


ويلحق بذه کتب في المنطق وعلم النفس والدین . 


۳۹ 


اة العدمة 


يبدو أن التفكيرٌ القديم قبل اليونان قد بلغ ذروة" من التضج وخصوصاً 
في العلوم التطبيقية . وما بناء الأهرام والتحنیط ونظام الري في مصر » وما 
الأثورات الفلكية م نظام الأفنية بين دجلة" ولفرات في العراق» وما 
هياكل اهند والصين وصناعانپما والطبقات الدينية والاجتماعية الباقية فيهما 
إلا دلیلا" على “نضج التفكير وعلى اتتصال ذلك النضج زمنا طويلا” في جميع 
أجزاء العالم القديم . ثم ننا نعلم على القطع أن الفلاسفة اليونانيين الاولين 
أمثال اليس وفيثاغوراس قد تلقنُوًا علومهم المندسية والفلكية في مصر 
غالب وني العراق أحيانا . 

غير أن الامم القديمة كانت خاضعة في الدين والسياسة لطبقة من الکهان 
الستغلين للدين في سبيل السلطة . من أجل ذلك كتموا علومهم حى لا 
تصل الى العامة فتضيع سلطتهم هم . فلمًا انقرضت طبقة الکهان انقرض 
علمها معها » بعد أن كان ذلك العلم قد تقهقر في ذاكرة الکهان دهراً 
طويلا”. أما اليونان فكان من خدماتهم للفكر ولتاريخ الفكر آنہم بذلوا 
العلوم والفلسفة لمن يستأهلها من تخبة الناس وممن هم دون النخبة أحياناً » 
فعاشت آراوهم ومذاهبهم الفلسفية بعدهم وورثناها تحن منهم . 

وقد كان لأهل فارس" والهند آراء بحاولون أن يربطوا يبا بين الدين 
وبين نشأة العالم . ولذلك تقرب هذه من أن تكون فلسفة » وخصوصا لتأثيرها 


۳۰ 


في كثير من الفکرین فیما بعد . 


كان للانسان القديم حتضارة” (أسلوب في المعيشة ) مختلفة” من حضاو . ١‏ 
اليوم وأقل” تنوّعاً وابسط مظاهر وأبعد عن اللطف ني المعاملة والدقة في 
الصناعة والرفاهية في العيش . على أن جمیع القضايا الي لا ترال تششانا 
الى اليوم » كاللغة والدين والأسرة ومظاهر الطبيعة » كانت تشغله أيضاً . 
غير أن الانسان القديم كان يعيش عيشة فطرية في نطاقر ضيّى من عاله 
الادي وعاله الروحي معا : كان يحسب أن جميع هذا اك خلوق 1 . 
فالشمس والقمر والأمطار والصواعق والكسرف ولف والحيوانات. 
والأشجار كانت مجعولة اه : كانت الصواعق لتخويذه » وكان اعمر للاار: 
له ي اليل ر وکان ا لاسقائه وسقي تره كما دان اتا , 
الطر علقوبة” له . ثم تحسمت حسمت الطبيعة للانسان الفطري کاناً حي دا 
في کل" وجهة » حي أنه كان لو عشر حجر لتخيل أن ملا ال حجر نذ." 
قد أراد به شرا. ١‏ 

و يعرف الانسان” الاوّل فانون السببيّة » فكان يريد أن يه ' 

«السبب الآني » لكل" حادث ؛ إنه لم يكن يسأل ثلا" : ما الذي أب 
الرعد ؟ بل كان سأل : من ذا الذي أحدث الرعد . وريما سأل عن 
الرعد » ناذا حدث ؟ وكيف حدث ؟ ومن ن أبن جاء : والى أبن يذهب ؟ 
لا ليعرف طبيعة الرعد وصلة الرعد بالعالم الطببعر ي الذي معدث .۰ 
بل ليطلع -في رأيه- على صلة ذلك رعد مه" مو وعل تأثير دلای 
الرعد على حياته هو . م“ ان الانسان الفطري كان ضعيفاً في الحسبان » 
قاصراً في كشف اللقائق » جاهلا" للأسباب الفاعلة في عالم الطبيعة » فحمله 
ذلك كله على أن يؤمن باللترافات وعلى أن ميل الى المبالغة في کل شيء . 
ومن هنا محل أن العالم مملوء بالارواح الثسريرة الغائبة عن بصره والقادرة 
على إيذاثه . 


۳۱ 


الوجود والاله 

كان أصل الوجود غامضاً في ذهن الانسان الفطري . وکان الوجود 
نفسه ) في رأي الانسان الأول » محدوداً ضیقاً لا يزيد على بيثته هو وما 
يراه ني بيثته هو من الأرض والاء ثم تلك الرقعة من السماء الي تعلو 
اكان الذي كان يعيش فيه . 

ونظر الانسان الفطري الى نفسه ورأى أنه يسيطر على بقعة من الارض 
وأن له آسرة" فتخیّل لهذا العام كله حاكماً مستبد ا » وهكذا خطرت له 
فكرة وجود الله . وجعل الانسان الفطري لله ولادة عجيبة » فقال مرة 
إن الله حرج من الاء الذي كان یلا الوجود ثم صنع تلة (ني وسط هذا 
الاء) وجلس عليها ؛ وقال مرّة أخرى إن بقرة" بیضاء" خرجت من نبر 
انيل ثم ظهر الله منها . وكذلك تيل الانسان الفطري أن لله أسر 5" وأولاداً 
يتولّون مور الم . 

آدم والعام 

والله هو الذي خلق آدم” ( الانسان الأول ) : صنع شخصه ثم نفخ 
فيه روحاً (ريحاء نفسا). والبشر كلهم جاعوا من هذا الانسان الذي 
هو أب للناس كلهم . 

وشعر الانسان الفطري أنه مرتبط بهذا العام المحيط به خاضع لإرادة 
الله ولأحكام النجوم > تبط به عوامل الطبيعة فتسيء إليه في الا کار 
وشحسن اليه في الاقل . 

الأسرة والدين 

کان نظام الاسرة يتل سلطة القوي على الضعفاء : كان الأب القوي 

سيد المرأة والأطفال الصغار في الأسرة ؛ وكان القوي بين أسياد الأسر 

ينقل سلطته الى المجتمع . . ومع الأيام یصیح هذا السلط رهة صحيحة 
في نفوس اللخاضعين له حي يصبح لهم ذلك ديا ( عادة ) 


۳۲ 


الحياة والوت والآخرة 

نظر الانسان الفطري إلى نفسه فوجد أنه يثيب الحسن ویعاقب الميء 
من أولئك الذين يبسط سلطته عليهم . ثم وجد أن مت أشخاصا لا سلطةة 
له عليهم فتخيّل (قبل أن تأتي الأديان السماوية ) آخرة" یحاسب 
الله فيها آولئك الاشخاص فيعاقب الظالین (له ولأمثاله ) ويثيبه هو 
وأمثاله من المظلومين ) . 

ثم عز على الانسان الاول أن تنتهي حياته في هذه الدنيا فاعتقد أن 
اموت انتقال قسري من مکانر 0 آخر ميا فيه حياه ثانية دائمة » فكان 
أهل المت يقيمون f‏ لبهم یدفنو نه ي مکان حصين ویدفنون 
معه الأشياء الي كان يستخدمها في حياته لأنه سيحتاج إليها في حياته الثانية . 
وكذلك كان الانسان الأول یزور أمواته ویقوم بالراسم عند قبورهم لاعتقاده 


أنهم يشعرون با اديه نحوهم . 


الأحلام والسحر 

واعتقد الانسان الفطري أن الأرواح تتزاور في أثناء نوم أصحابها . 
تم ان آرواح الأموات تأتي في الأحلام إلى الاحیاء فتفضي إليهم بشيء 

من الأخبار الماضية أو المقبلة » أو تنصح لهم بأمور . وتحذرهم من أمور . 
ولا اعتقد الانسان الأول أن المدارك الروحانية الغائبة ثبة عن اس مكن 
أن تحدث آثاراً مادية في البشر خاصة نشا عنده مدارَك السحر . 


تطور الفكر في مصر القديمة 


حرجت مصر من العصر الحجري بالكشف عن معدن النجاس 
في صحراء سیناء » نحو عام 0٠٠۰‏ ق.مء وکانت الحضارة والثقافة قد 
بلغتا فیها مبلفاً كبير؟ ثم أثرتا في آدیان وفلسفات للامم العاصرة لمصر 
يومذاك . 


۳۳ تاریخ الفكر العر لي ط۴ )۳( 


- الوجود والعام 

الوجود الأول كان النون » والنون هو الاء الاصلي المحيط ومصدر 
کل" شيء » ومنه وجد أتوم الخالق الأكبر من تلقاء نفسه . لا ظهر أتوم 

من النون صنع تلّة وأظهرها من قلب الاء مر تفر عليها وبدأ خن" العالم . 
ولفظ آتوم » في أوّل الأمرء الال شو رل اموای ثم حت شو ورفيقته 
الإلاهة تفنوت اا الرطوية ) . . وشو وتفنوت ولدا غب له الارض 
ونوت إلاهة السماء . ثم ان غب ونوت تزوّجا وولدا آوسیریس" وأخته 
إايسيس » ثم ولدا ست وأحته نفتیس . ومن هولاء جاء سکنان العام 
ابلمسمائييين والروحانيبين . 


- صورة الأرض 

كانت الارض لوحا ساحاً على النون (الماء ) وها عند أطرافها نوانیء" 
تمقل ابلبال . وكان في أطراف الارض أربعة” أعمدة تستقر عليها السماء » 
كما أن الله شو (ل المواء ) كان يحفظ السماء في" مكانما فوق الارض . 
وكان المصريون یصورون الإلاهة نوت امرأة” مستندة” على قدميها وکضیها 
فوق الارض ؛ وربما صوروها على شكل پقرة . ومن السماء تتدل النجوم . 
أما الشمس فتدور حول الارض : تشرق في الصباح وتغيب في الساء » 
م" امود تدر ف الوم الال وق قدت ارورم انون , 


- الله والالسان 

كان رع إل الشمس والاله الأعلى » وکان یدعی أيضا آمون رع و يلب 
ملك الالمة » وهو أول ملوك مصر (فهو إله” وملك في وقت واحد). 
واذا كان فرعون (ابن الال رع والملك الظاهر الذي يحكم البلاد ) يتجير 
ويظلم الناس فلأنه يريد أن بضبط الأمور بدقة وحزم في سبيل المحافظة 
على نظام الري الذي هو سبب حياة مصر . 


۳ 


ص 


والله ‏ في العقيدة المصرية ‏ لق" الانسان على صورته رحمة بالناس 
وحبا مم » ثم خلق کل" شيء في هله الدنیا وسخره لحم . وقد بلغ من 
حب الله للناس أن ذبح آولاده Û‏ تآمر آولاد ه على الناس . ولکن نا ار 


اصلاح اخناتون 

جاء أمنحوتب الرايع الى العرش سنة" ۱۳۷۵ ق. م فکتره الوثنيةة 
السائدة في مصر فألغى عبادة جميع الامة واستبقى عبادة أمون رع وحده 
وسماه اتون ( وأتون اسم آخخر لشمس ) ثم” سمى نفسه إخناتون ( أتون 
راض ے رضا الله ) . 

ومع أن هذا « التوحيد » كان لا بزال مشوبآ بالوثنية الظاهرة » فان 
البشرلم يكونوا بعد مستعدين لقتبوله . فلمًا توفي إخناتون » ۱۳۰۰ ق. م > 
عادت الوثنية الى مصر . 

الیاة بعد الموت 

كان أوسيريس لا للماء » للخصب وللنبات وللحياة كلها » لأنه مات 
ثم عادت اليه الحياة فأصبح يمل القيام” من الموت . وكان المصريون يحتفلون 
بعه من الموت في کل" عام ؛ ومن ذلك انتشر الاعتقاد بين المصريين 
بان البعث حق” لكل" انسان . ویعکن أن نری مبلغ اهتمام الصریین بالحياة 
بعد الموت من اهتمامهم بقبور ملوکهم وقبور الأعيان » وبالأهرام الي 
كانت مقابر وبالتحنیط الذي يحب أن یحفنظ ابلسم سلیماً حتى تستطیع 
الروح أن تعود اليه . 

الحضارة الماديّة والثقافة العلمية 

عرف تْمصرٌء منل القرن الثلاثين ق.م» آقدر الهندسین- ما نرى في بناء الأأهرام. 
والمياكلر وني نظام الري . ثم كان المصريون بارعين في صناعات النسیج 


۳۵ 


والزجاج والذهب والفتخار والورق وفي الکیمیاء . وعرف الصریون الکسر 
المشري وابلبر والهندسة الستوية منذ ۲۰۰۰ ق.م. ووصل الينا منذ ذلك 
این کتاب ني الحراحة فيه آقدم ذ کنر للد ماغ وأن” الدماغ يسيطر على 
أطراف البدن » فاذا أصيب الدماغ بأذىّ فإن” تلك الأطراف يلحقها الشلل . 

تطور الفكر في ما بين النهرين ( العراق ) 

منذ عام ۳۰۰۰ ق.م. کان السومریون (وهم شعب غير سامي ) 
يسكنون في العراق في مدن مسورة وقد تألفوا الیّوانات المختافة. وهم 
أول من تألّف الصان وأول الذين عُرّفوا الدولاب وصنعوا المركبات 
ليحملوا عليها أثقالهم . 


- الأعداد والتقويم 

جعل السومریون الوحدة الكبيرة” في العدد «ستين » فكانوا يقولون : 
« حمس مرات ستین و» كما نقول نحن : «ثلامائة ۰ . وبذلك كانت 
السنة «ست مرات ستين يوماً » تقریباً » والدائرة «ست مرات ستين 
تن 
ري وو زد رت وم 

من أجل ذلك كانوا كلتما لاحظوا أن فصل الربيع قد تأخر عن ميعاده الطبيعي 
حو شهر نسأوا البداء” بالسنة الحديدة ر آي آختروها شهرا) بزیادةر 
شهر في آخر السنة السابقة 0 سنة ثالثة في التقويم السومري 
ثلاث عشر شهراً. وهذا هو النميء 

خلق العالم وصورته 

£ البدء لم يكن أرض” ولا سماء ولا آفت ولکن کان مت للا 
مظاهر من الاء في فوضی مطلقة : الماء العمذب (الحلو ) أو النهر الحیط 


۳۹ 


ويله أبْسو (أبو جميع الأشياء  )‏ الاء الأجاج رالالح ) أو البحرء 
و غشله الفوضى تيثامات ( الم العظيمة  )‏ الاء البخار ( الغّمام أو الضباب ) 
ويمثله الغموض « مو ». 

بدأ الاق بعالم الآلمة : ولد أبسو وتيثامات لین هما لحمو ( بسكون 
الحاء ) وحمو ( بفتح الحاء ) ثم جاء من لحمو ولحمو إلاهان آخمران : 
أنشارٌ ( الخانب الأعلى المذكر من دائرة الأفق الي يجب أن محيط بالسماء ) 
وكيشارٌ ( ابلانب الآدنى الموؤّث من دائرة الآفق الي يجب أن تحيط 
بالأرض ) . ثم إن" أنشار وكيشار وكدا آنو له السماء ) : بعدئذ ولد 
آئو الالاهة" نودموت ( أو أيا أو أنكا ) » ولعلها إلاهة الأرض أو إلاهة 
الحكمة . 

الى ذلك الحين كان الوجود الادي لا يزال فرصاً مجتمعاً أو شيئا على 
شكل الطاس > فجاء (إلَهُ) الریح ونفخ ذلك القرص ففترقه طبقتين أصبحت 
الطبقة” العليا منهما سماء" والطبقة السفلى أرضاً . 

- قصة الطوفان 

حدئت في بلاد ما بين النهرين ( جتنو العراق ) طوفانات عظيمة 
ي أيام السومريئين كان أعسّها وأشداها الطوفان” الذي حدث بعد عام 
۰ ق.م. وقد وصل إلينا ملحمة سومرية تصف هذا الحدث الذي 
أباد الناس في المنطقة الي عم" قيها . وكان طذه الملحمة أثر بعيد في آداب 
الشعوب السامية رکالبابینین والعبريئين ) وعند غير الشعوب السامية 
(كالصينيئين ) . 

. ملحمة جلجامش ( الوت واللود) 

بعد الطوفان الثاني الکییر نحو عام ۳۳۰۰ ق .م .) حکمت في مدينة 
الوركاء ( أوروك ‏ ني منتصف الطریق بين بغداد والبصرة اليوم ) سلالة" 
من الملوك عدد أفرادها انا شر ملكا كان الرابع فيهم ملكا شجاعاً 


۳۷ 


رطا“ اسمه جلجامش ۰ 
في ملحمة جلجامش أن جلجامش كان صديقاً لانسان وحلشي اسمه 
إنديكو ۱ فاستطاع جلجامش أن يتألفه . فلمّا مات اندیکو حزن عليه 
وطار جلجامش في السماء باحثاً عن نبات يدفع الموت عن البشر وعنحهم 
انفلود » فلمّا قرب جلجامش من ذلك النبات دفع عنه فسقط عائداً حاثباً 
الى الارض . 
الخحياة الاجعماعية 
عاش السومريون جماعات صغيرة” في مدن مستقللّة » وكانت کل" 
جماعة تنأف من طبقات منها طبقة الأحرار وطبقة الأزقاء. وكانت 
المرأة ملكا لأبيها ثم لزوجها . 
وكان يحكم الدينة المستقلّة مجلس” مئل سکناننها الأحرار ما ينطق 
بشيء من الشورى الفسطرية . أما في أيام الأزّمات فکان یهد" بالحكم 
الفعلي لفرد واحد من شیوخ الجلس یسمی ملكا . وبما أن هذا الملك 
كان ينتخب انتخاباً فلقد كان بالامكان أن یعزل . 
- الكتابة المسمارية 
کتب السومریون بالصور منك القرن الثلائين ق . م . ومع الایام تطورت 
الصور فاصبحت آشکالا" شبیهة" بتلك الصور . وعا أن السومريين کانوا 
یطیعون على الطين باداة تشبه السمار أو الاسفین ( عريضترمن أحد طرفیها 
دقیقة من الطرّف انعر ) فقد "عرفت كتابتثهم بالككتابة السمارية أو 
الاسفينية . على أن الكتابة السمارية ظلّت كتابة تصويرية ول تصبح عند هم 
علامات صوئبة أو حروفاً . 


(۱) كانت أعضازه مزا من أعضاء البشر و اعضاء الیوانات . 


۳۸ 


في أواخر القرن الثاني والعشرین ق . م . بدأت ملكة سومر بالضِعّف » 
فاتفق أن هاجرت في نحو ذلك الحين قبائل من الأموريئين ( وهم ساميئون) 
الى ما بين النهرين واستؤلت على قرية بابل على الفرات الأدنى » فعرفت 
دولة الاموريين في بابل باسم الدولة البابلية . 

يبدو أن تقسيم النهار اثنتي عشرة ساعة” وتقسيم” الیل ان بی عرقت 
ساعة م جمع سبعة أيام في وحدة زمنية تعرف اليوم باسم و الأسبوع 
هي من عمل الابلیین . وني مطلع الألف الثاني ق . م . جعل ابابلیتون يدونون 
مطالع كوكب ازهترة ومغاربه بالإضافة إلى الشمس (لأن الزهترة إذا 
كانت في السماء قريبة” من الشمس فان نورها لا يظهر ) . 

وأشهر ما وصل الينا من البابليّين « شرائع حتمورابي ». ان" حموراي 
ملك بابل جمع القوانين والأعراف القديمة "۲ في مكان واحد وكتبها 
بالخط المسماري على لوح كبير من الحجر ونصبه في الميكل . والى شرائع 
حمورابي برجم كثير هن القوانين مثل « العين بالعين » . ومع أن شرائع 
حمورابي انطوت على كثير من الانتقام الظالم (كالحكم بقتل ابن الهندس 
إذا اتفق أن ذلك المهندس بى بيت ثم سقط ذلك البيت وقتل ابن لصاحب 
ابیت ) ء فان فيها كثيراً من أوجه الرحمة في القانون تتعلق بالأيتام والأرامل . 


الحذّيون والسياسة 

كان سیون أول" الشعوب الآريّة 0 الي انتقلت إلى غربي آسية” . 
وقد نزل الحشّيون في آسية” الصغری وأقاموا فيها عدداً من المدن سّرعان” 
ما وحّدوها في دولة عسكرية قويّة استطاعت أن تقیم" أوسم الامبرطوريات 
الي قامت في غربي آسية (٠ه""‏ ق.م.). 

(۱) العرف ( بضم العين ) العادة المعمول بها بين الاس ني الأخلاق والمعاملات . 

)۲( راجم » نحت » ص ٩4‏ . 


۳۹ 


والشیّون أول” من جاء بالحصان إلى آسية الصغری وأول الذين عرفوا 
الحديد و استخدموه في الحروب . وکانت حضارمم العمر اثية مز دهرة . 

وكانت الحكومة عند الحشيين دستوریة" ۳ قوانن مدونة » وكان على 
لمك نفسه أن مخضع تلاك القوانين وال مخالفنها . وكذاك كانت لهم شرائع 
جزائية ومد نية *علىشيه من القسوة . فلم عظمت" دولشهم واتسعتحضار م 
هل بو تلك الشرانع ونقحوها فحذفوا منها عقوبة " الإعدام وعتصر الانتقام 
ر ألغوا عقوبة امین بالععن والسن بالسن ) 

الفينيقيتون والأمجدبة 

ففنل الفينيفيين على الأبجدية آنبم تشروها في العالم المعاصر لهم . 

عرف الشرق القدم طريقتين أساسيتين للكتابة التصويرية : الكتابة” المسمارية 

في العراق والكتابة اهر وغليفية في مصر . والذي نعرفه اليوم آن أهل رأسشَمرا 
لفینیفیتن كتبوا بأجدية تتألف من تسعةر وش ی وف با السپاري » ولکتنا 
لا نستطیع أن نجز م اليوم في الطريق ا لي سلكتها الكتاية من الأشكال السيارية 
التصويرية إل امرف الأجدية اسان ( الفينيقية ) الشجالية ( في رأس شمرا : 
اسلمجرات ‏ تلك الي سمّاها الکتشف الفرنجي ۾ آوغاریت» ) » وإن كان الثان, 
قوياً بأن الأبجدية” لكعانية ( الفييقية ) ابلنوية في جيل وصور قد قلس 
من الأيحدية السينائية ( نسبة” إلى شبه جزيرة سیناء ) التطورة من 
اهر وغليفي المصري ١‏ 

ادون والسياسة 


كان الحقيون آون- الشعوب الارية 0) الي انتقلت إلى غربي ) أسية” : 
وقد نزل الشبون في آنمية” الصنفری" وأقاموا فیها عدداً من الدن رخا" 
ما وحدوها في دولة عسكرية قوبّة استطاعت أن تق یم" أوسم الامبر طوريات 
الي قامت في غرلي آسية ( ۲۳۵۰ ق. 06 . 

)١‏ التسمية ه کنما: لي 
ات و اديه »دنب ا 
وحضارتها لغة وحضارة عر بیتان أصيلتان من تحقیق للصدیق الاستاذ 


حلیم کنمان ١‏ 
۰ 


في تریین قصورهم بالقيشاني والنقوش وبالجنائن وبالتمائيل 
ال 0 


ووصل إلينا من أشور أول تدوين للعلامات الموسيقية مع چاب من 


۳۹ 9 ¢ اوقد کل و قله رم في اد و وفي عدد من 
عر ی 
اثنين وعشرین من الألواح منها و ومنها كتب في النحو 
والطب والنبات والكيمياء الى جانب عدد كبير من الوثائق التاريخة . 

الكلدانيون والفلك , 

الکلدانیون ورثة مدينة بابل وورثة الحضارة الي ازدهرت في ما 
بين النهرين + كان أعظم ملوکهم وأشهرهم نبوخذنصر أو بختنصّر الذي 
حکم ثلاثة وأروين عاما ( ۵۱۱-۰4 ق.م.) 

تقوم شهرة الکلدانیین على التنجیم الخراني وعلی علم الفلك الصحیح . 

ترجع تسمیات أيام الاسبوع الى الكلدانيتين فقد نسبوها الى الشمس 
والقمر والکوا کب الخمسة السيارة ( عطارد والزهترة والریخ والشتري 
وزحل" ) إذ خصوا کل يوم من أيام الاسبوع السبعة بعبادة أحد هذه 
الاجرام السماوية ۰ 

وكان للکلدانیین آرصاد" ملاحظات رکات الأجرام السماوية ) 
مستمرة منذ أيام البابليين . وقد وصل الينا من هذه الارصاد جداول" 


(۱) شروكين الثاني - شرو ( ملك ) + كين أو قين ( عبد ) : عبد الملك - المتوفى عام 
۵ ق. م تمييزا له من شروقين الأول الأكادي اللي بلغ أشده نحو عام ۲۰۰۰ ق. ۴ 
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تبدأ عام ۵۱۸ وتستمر ثلاثمائة عام بلا انقطاع مما لا عرف له مثیل" 
في تاريخ الفلك . 

ومن مشاهير علماء الفلك الكلدانيّين نابو ریمانتو ثم کیدئو . 

درس نابو ريماتو » قبیل عام ٠٠٠‏ ق.م. الأرصاد الي كانت قد 
تجمعت في مدی اثنين وخمسين عاماً ثم" صنع منها جتداول” لحركات 
الشمس والقمر وبين حركاتهما في اليوم والشهر والسنة » كما حسب 
مواقيت الكسوف الخسوف ثم" أثبت عددا من الاحداث الفاكية الهمة . 
وحسب ابو ريماو طول السنة فوجده ۳۱۵ يوما وست ساعات وخحمس" 
عشرة دقيقة” وواحدة وأربعين ثانية » فكان حسابه هذا يزيد على طول 
السنة الحقيقي ستا وعشرين دقيقة” وخمساً وحمسين ثانية . 

وبعد قرن من الزمن ت کیدنو جداول" A8‏ علد من الاجرام 
السماوية كانت أكثر دقة من الجداول الي ت شتعمل عادة في العصر 
الحديث > ذلك لأن کیدنو بی جداولته على أرصادر جمعت في ثلاثماثة 
عام ؛ وفلکیو الیوم لا جدون بين ید بهم أرصادا جعت ي مثل هذه 
الحقبة الطويلة من التاریخ . 

التوحيد العبر اي 


للعبر انيين تاريخ مصنوع تتضارب فيه الاحداث وتتناقض فيه التواریخ 
هاجروا من شبه جزيرة المرب فمروا بفلسطین 1 فیل نحو عام ۱:۰ ق.م. » 
فلم يستطيعوا الاستقرار فیها فتابمت قبائل منهم طریقها جننوبا الى مصر حيث 
استعبدهم الفراعنة وسخروهم في شاقة وساموهم سوء العذاب . 

وأنقذ مومى عليه السلام قومه بي بي امرائیل, ( العبرانيين ) من مصر 
وخرج بهم ال صحراء سيناء حيث تاهوا مندة" توفي مومى عليه السلام 
في أثنائها . ۶ لبم دخلوا إلى فلسطين » ریما في القرن الحادي عشر قبل 
ايلاد » وأنشأوا مملكة انقسمت وشیکا مملكتين : ملکة یهوذا في الجنوب 


بف 


ومملكة [سرائیل في الشمال . 

هاجم الاشوریتون شواطیء البحر الابيض توا على مملكة اسرائيل 
وحملوا معهم ثلائین ألا من أهلها آسری » عام ۷۷۲ ق.م. وبعد قرنین 

من اثرمن جاء نبوخطنصروقفى على مملكة يهوذا ‏ عام ۵۸۱ ق. م. » وحمل 
معه جموعا من أهلها سيا الى بابل » ولذلك يعرف هذا الحدكث باسمر 
« السبي البابلي" . 

لم يكن للعبرانيكين ( بي اسرائيل أو اليهود ) حضارة أصيلة فاتخذوا 
الحضارة الكنعانيئة وأضافوا اليها بعض ما كانوا قد حملوه معهم من مصر . 
ونحن ذفان العبر انين تون 1 ۳ 
بعضها لا يرقى الى أبعد من القرن الثالث بعد“ * الم . في هله التوراة 
وصف للخليقة وللطوفان مأخوذ من الروايات السومرية والبابلية » وفيها 
تشريع مأخوذ من شريعة حمورالي ثم آمثال" وحكم يرجح کثیر منها الى 
إخناتون الصري » وهي في التوراة منسوبة الى اللك سلیمان ( القرن العاشر 
۱ ی تا رس ا زو سر 
م فعلوا ما فعله جمیع السامینین بأن جعلوا أ حد آلتهم الکبار رأس 
الاح وعظيمها » يدلنا على ذلك قولحم في «الله » آلوهیم وهي صيغة 
الجمع السالم لكلمة « ألوهو» بمعنى إله . ومع أن العبرانيّين كانوا يعون 

في العصور التأحرة بالفظ «ألوهيم » إلاهاً واحداً » فان .هذا الفظ 
قن ند" ول اب کانوا من قبل بعد دون الآلهة . 

وكذلك أشار یبرد ليا بآ الى الله ته باسم هوه 6 (- - الذي 
كما كان إله ارت والانتقام ۴ ولا تغلب الاشوریون على اسرائيل 


۳ 


وهدموا عاصمتها السامرة وسبوا آهلها اعتقد العبرانیون أن الاله آشور 
يجب أن یکون أقوى من الا له بهنوه لأن الأشوريين استطاعوا أن یتغلبوا 
على العبر این ويقضوا على دولتهم . 

وبعد هلاك الجيش الأشوري بالطاعون الذي أصابه في الستتقعات 
في شرق الدلتا من النيل » أخل العيرانيئون يعتقدون أن إلاههم يبوه هو 
الذي فعل ذلك » كما بدأوا يعتقدون ان سلطة يبوه تمتد" على بقعة من 
الارض آوسع من فلسطين . 

وعلى هذا لا يكون اعبرانیون أقدم الوحدین في التاریخ . ثم لیس 
توحیدهم هذا توحيداً صحيحا لأنه لم یتضمن سوی مدرك الوحدانية 
في العدد فقط » وقد ظل العيرانيئين یشبهون الله وينسبون اليه صفات 
یش رکه البشر فيها » ويذبحون له الذبائح . 

لاریون 

أن الفكر الفلسغي عند الآريئين ( عند الایرانیتین وعند إخوتهم المنود 
م عند أحفادهم الاوروبيين من الجرمان والکلتیین والاغريق ‏ اليونان 
القدماء ‏ والصقالبة أهل الناطق الشرقية من قارَّة أوروبة والابطالین 
القدامى ) كان نتاج هتضبية إيران الباردة . من أجل ذلك كان يعم هولاء 
في الدين عبادة الشمس وتقديس النار وما يتبع ذلك عادة" من تقديم القرابين 
بحرق الحيوانات تقربا الى الآلحةر ومن التعاويذ الي بالفظ بها في العبادة 
عند تقديم الضحايا والذبائح وفي السحر . 

ویعم هولاء أيضا تقديس” مظاهر الطبيعة والايمان بآلمة كثيرة 
مدل کل" اله منها مظهراً من مظاهر الطبيعة » فثمّت ال" للشمس وإله 
القمر وآخر للمطر وآخر للحرب » الخ . 

ثم يبدو أن هذا النوع من الوثنية قد ساد ايران الى القرن السابع قبل 
الميلاد حينما قام زرادشت بالاصلاح الديي للتخفيف من الوثنية الادية 


٤ 


وللتقليل من عدد الا ة وللدعوة الى شيء من الایمان الروحي . 


إن معرفتنا بتاریخ افند القديم ‏ من الناحية الروحية والفلسفية خاصة ‏ 
مستمداة من کتاب بيذ الشهور في التآليف الغربية باسم «فیدا » . هذا 
الکتاب مدوّن باللغة السنكريتية » وأهله ینسبونه الى الله على لسان براهم 
( التجلي الاول لبراهمان أو للألوهية أو لله) . 

على أن كتاب بيذ هذا نتاج جهود مختلفة في عصور متعاقبة » وهو 
تالف من أربعة أقسام يوصف كل قسم منها باسم « بيذ » : ريكبيذ ( وفيه 
آناشید دينية” نظمها شعراء ET‏ تنافس آفر اد ها - ٍ 
الزمن التطاول - في نظم الاناشید وف جعلها من طریق الصور الوثنية 
والجاليات آفرب فاقرب الى عقول الناس ) م یاجورییذ ( وفیه تعاویل" 
سحرية" : أداعية تتل لسر الناس أو لشفاء الأمراض الخ ) ثم سامابيذ 
( وهي آشعار" مأخوذة في الاصل من ريكبيذ تتلى في أثناء تقديم القرابين 
من الذبائح ) ؛ وأما أتارفابيل ققد بقي زمنا طويلا لا يولّف جزءا من 
كتاب بيذ » وهو يضم ˆ في الأكثر رقی ۱ تتلى في أثناء عمل السحر > 
وكلها تعن ال وقية مرية لماعل وی 

على أن جانباً من المادة في كتاب بيذ يرجم الى ما قبل عام ۱۵۰۰ ق.م. ؛ 
قبل نزول المنود في منازهم E SL‏ 
تكون متأخرة جدا . 

- الولنة وتعداد الآهة 

كانت آلمة امنود عديدة جد! ولكن ليس ثمت إجماع على عددها » 


(۱) الرقية ( يضم الراء ) : الموذة ( بضم المين ) > بملة تحمل معی روحيا يصحبها دعاء 
کل لشفاء المريض أو لصرف الشر عن الذين تتل عليهم . 
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فهي ثلاثة وئلالون أو تسعة وثلائون أو ثلائمائة أو ثلاثة آلاف ؛ وكلها 
تمثّل مظاهر الطبيعة : إله النور ميترا ( وهو يقابل ميثرا إله النور عند 
الابرانیتین ) » إله المطر » زله التدمير » الخ . إن" نفرا من هولاء الآلمة 
يسكنون السماء ؛ وهنالك تفر منهم يسكنون الأجواء » آدنی من السماء ؛ 
ونفر يسكنون الارض في الانبار مثلا . ومع أن کل إله من هولاء الآ لمة 
مخصوص في الاصل بمظهر من مظاهر الطبيعة وبعمل معين » فالاضطراب 
في مناصب هولاء ال ة وني خصائصهم كثير ظاهر : ان الشمس هي 
ذ كر حيناً وهي أنثى حينا آحر ؛ والشمس والقمر عدوان مرة وزوجان 
مرة آخری . 


- طبقات الجتمع 

بعد أن استقر الواندون إلى ألمند وهم آریون - وحکموها قستموا 
مواطنيهم آربع طبقات اجتماعية” : الپراهمة" رالکماء) وهم أعلى 
تلك الطبقات ؛ ثم تحتهم الحاربون » ثم" الزراع . ثم" هناك طبقة المنبوذين » 
وهي طبقة مرذولة من أهل البلاد الأصليين ) ليس لأهلها حق من 
الحقوق الاجتماعية ولا لحم كرامة في الناس . 

هذه الطبقات تعيش متحيزة في المجتمع ولا يجوز أن يختلط بعضها 
بیعض بالزواج ؛ والاختلاط بينها بالزواج يعد" جريعة ابلرام » ذلك 
لأن” مثل هذا الاختلاط مضرٌ بالطبقات الحاكمة اذ هو جريء الطبقات 
الدنيا على طلب الحكم . 

في آنحر كتاب بيد قسم بدعی أوبانيصاد أو فیدانتا . ومعى أوبانيصاد 
«المجاورة » الملازمة للتعلّم » . والتعليم هنا معناه تلقي نفر مختارين من 
الطلا"ب ‏ من أولاد البراهمة خاصة - دروساً ذات طابع باطني ( المقصود 
من معناه غير المفهوم من ظاهره » والمستور عن سائر الناس ) . والبر اهمة 
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يعتقدون أن هذا القسم من کتاب بيذ هو اقم" الهم" وهو الذي يهيء 
لتفوس" للمعرفة القيقية الي تصل الى التعلم من طريق الاشراق (من 
الله الى الانسان مباشرة ) » بینما هم لا يحترمون سائر أقسام كتاب بيذ 
لأنبا في رأییم العامة ولآمما لا تصل يهم هم الى العرفة الي يريدوما » 
هذا مع اعتقادهم بأن الاقسام كلها وحي ! 

والبراهمة هولاء بظهرون الزهد ولا پولون مظاهر العالم اهتمامهم » 
إذ اهتمامهم كله إتما هو التأمّل في نفوسهم . واليرهمي لا هم" بالالمة 
التعد دة بل بالوجود الأسمى الذي جاءت منه جميع هذه المظاهر الطبيعية . 
وفي الاوبانيصاد أن النفس واحدة في الوجود كله : في عالم الأحياء وي 
عا ابلماد . ان النفس الكلية الجامعة موجودة في کل كائن » لذلك كان 
کل" كائن يستطيع أن یری نفسه في کل" كائن آحر » حتى في بتراهمان 
آغان ( في الله ) - وهم "يقصدون بالکائن آتمان « النفس » وبالكائن براهمان 
« العلة الاولى للأشياء + » في الاغلب . من هذه الفکر ة » في ابلمع 
بين آتمان وبراهمان » جاءت وحدة الوجود في التفكير المندي . 

ويخطو البراهمة في هذا السبيل خطوة” أخرى : 

يسعى الانسان الى أن قق ذاته » وهو لا يستطيع ذلك الا من طريق 
المعرفة وحددها . وللحياة غرض روحي وغرض خللقي : فناية الأخلاق 
(السلوك ان في الحياة ) الحير الدنيوي + ونحن نصل اليه بالامال 
الصالحة ؛ إل أن هذا الخير جنزئي وهو عارض وقي ثم هو زائل 
عا قريب . أما الغرض الروحي في الحياة فهو متعلق بالوجود كله وغايته 
البلوغ من طريق العرفة الذاتية الى الاتّحاد في براهمان. ولكن با أن 
الغرض الروحي والغرض اللحلقي لا عکن أن يجتمعا في وقت واحد » كما 
لا مجتمع النور بالظلمة » فعلى الفرد أن يتخلى عن أحدهما حتى يستطيع 
البلوغ الى الاخر . 
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- الناسخ 

اناسخ انتقال النفس من جسد توفي حدیثاً الى جسد ولد" حدیث 
سواء" أکان المسدان جَسّدي انسانین أو چسد اسان وج حيوان . 
والسعادة والشماء اللذان بلقاهما الانسان عادة ف الحياة مرتبان على ما 
كان قد أسلفته الانسان ( يوم كانت نفسه في جسد آخر » ي زمن سابق ) 
وجزاء على ذلك . والانسان أبداً في أحد أن : ما فعل (عسل 
من خر أو شر) ينتتظر عليه جزاء ثوابآ أو عقاباً) في دور لاحق 
(في جسد آخر) ولا جزاء على عمل كان 2 قد قل مه ( في دور سابق ) . 

على أن تلب النفس العاقلة في الاجساد المختلفة مزعج لماء إذ هو 
في الحقيقة حال" من الشقاء . من أجل ذلك يحاول المندوكي أن يتختص 
من التناسخ ( من الرجوع الى الحياة مرة بعد" مرة ) ليبقى في عالم من العدم 
أن صحت التسمية - - لا يشعر فيه بشيء ولا بنفسه » بل يدخل في 
النرفانا (الفنای) حيث یبطل کل" صوت ومداً کل" حركة . 

- التثليث والتجسّد 

يقدام اهنود" المتأخرون ثلاثة' من آفتهم یسمونهم ترى مورتي ثلاث 
هيئات أو ثلائة" أفانيم") هم براهما الخالق وفشنو الحافظ وسيفا المُهْلك . 
واهتمام” منود علا زا هو بالإله فشنو . غير أن فشنو لا يباشر الأمور 
بحفيقته » بل يتجسّد في آخرين » وقد تسد مراراً كثيرة” أشهرها جسده 
في کرشنا الذي صنع العجزات وهو طفل » والذي كان يعرف باسم 
لمعم والذي كان الاله الذي مات . وامنود يصورون الاألحة الوثاً ذا ثلاثة. 
ردوسر متصلة من اشفا على جسد واحد » دلالة” على أنها تمل ثلا 
قوی في ذات واحلة . 

وف التفکیر المندي عدد من المذاهب المخالفة للاتجاهات الي عتلها 
“كتاب و بیك 6 : 


4۸ 


من هذه الذاهب کارفاکا » وهو مذهب قدیم برجم آشهر كتبه الى 
القرن السابع قبل الیلاد . زنه يقول بالحياة العاجلة ویراها فرصة سانحة 
اذا مرت فانها لا تعود ؛ وهو ینکر وجود الله ووجود العاد (الاخرة) 
لأن الله والآخرة غير محسوسين » إذ الوجود الوسید في هذا الذهب هو 
الوجود الحسوس . أما التفس فليست شيئاً سوى النشاط في ابلسد » فاذا 
فقد بلسد تشاطه (حسّه ) فقد بطلت الفس . 


ومن هذه المذاهب جينا » وهو مذهب شرك مذهب كارفاكا في 
شيء من الماديّة . ولكنه كره الحياة الى درجة الدعوة الى الانتحار . ثم” 
ان عنصر التشاوم في هذا المذهب بارز جد . وأتباع هذا الذهب يومنون 
بالتناسخ ولكن يكرهوته لأنه يعيد الائسان الى هذه الحياة القائمة على فترات 
قصار من السرور القليل العارض وعلى فرات متصلة من الم الشديد 
الدائم . من أجل ذلك وجب على الانسان أن برك السعتي الى نيل الاشیاء 
وأن يترك الاهتمام بکل شيء فلا يسر بالمصول على أمر ولا يساء 
پلسران . وأتباع هذا الذمب لا يأكلون اللحمان ولا يعذبون الحيوان 
بالذبح لا قرباناً لافة ولا للطعام ولا لتخثص منه ء حی أنهم لا يطأون 
احشرات الوذية . 

ومنها الذهب البوذي وهو مذهب فلسفي‌اخلافي أسّسه غوتاما بوذا » في 
القرن الحامس ق. م . یری بوذا أن الحياة سلسلة من الاحزان والاضطراب » 
ولیس لأحداتا قاعدة > وليس لشيء فيها دوام. من أجل ذلك وجب 
على الانسان أن يسن أعاله كلها حتى يستطيع أن یتخلص من التناسخ 
(من الرجوع الى الحياة مرة بعد مرة) في أقصر مدة ممكنة ليدخل في 
الأرفانا ويستريح من الآلام والأحزان الملازمة للوجود في هذه اللياة الدنيا . 

وبوذا لا ير نفا من الرفة الي تشغل بال الانسان بأمور الحياة . 
ان هذه المعرفة نحق عدداً من أغراضه في الحياة الدنيا فقط . أما المعرفة 
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الصحيحة فهي المعرفة المنطوية في نفس الإنسان والي بها يدرك الانسان 
أن وجوده على هذه الارض وقي وأن الراحة الصحيحة إنّما هي بالتخّص 
من هذه الحياة . 


في نشأة هذا العام وني تطوره . ويبدو أن هذا الاعتقاد كان قدا ني أواسط 
آسية وأنه يرجع الى الایرانیین القدماء . ومن هذا الاعتقاد نشأت عبادة 
النار . 

واختلفت فرق الثنوية في طبيعة ذينك" الاصلين وصلة أحدهما بالاخر . 
فقال الكيومرثية إن يزدان (إله النور والحير ) قديم » وأهرمن (إله 
الظلمة والشر ) محندث لوق . إن يزدان لا فکتر في نفسه ثم سألا : 
ألي ضد أو منازع ؟ حدث أعرمن من هذا الشك . أما المسخية فقالوا ان 
التوركان وحده نوراً محضاًءثم امسخ بعضه فصار ظلمة. وهم يقولون بالتناسخ . 

ومن القائلين بالثتوية زرادشت ( ۵۸9-۷۲۰ ق.م)ء وهو مصلح 
أراد إبعاد قومه الفرس الأوّلين عن اللحرافات قدر الامكان فقال إن الله 
الواحد الذي لا شريك له ولا ضد خلق النور والظلمة ثم مزجهما لحكمة 
أرادها من ذلك الزج حى يظهر هذا العالم . ثم لا يزال هذان يتغالبان 
حى یقلب" اور الظلمة" » ويغلب انلیر الشر . حيتئذ یتختص انلیر 
ال عاله الأعلى وینحط" الشر ال عاله الأسفل . 

ومع أن مذهب زرادشت ظل قائماً على وثنيّة ظاهرة » فاته كان 
اقتراباً ظاهراً أيضاً من التوحيد بأن أصبح يزدان (أو آهرمزد له النور) 
الاله الأسمى وأصبح رحيماً بعباده . غير أن آهرمن ظل في مذهب زرادشت 
شدید الاثر وعلی مستوی قريب جد من مكانة یزدان . 


وما لفت النظر في الذهب اللحديد التقلیل من شأن العبادات الشكلية » 
والتقرّب الى الله بالذبائح خاصة ۰ للزيادة في تال الروحي في الحياة 
الانسانية » كما كان في هذا الذهب الزرادشي دعوة" الى السلام وشيء“ 

من الزهد غايته أن عنع شيا كثيراً من النزاع بن الاقوياء والاغنياء من جانب 
وبين الفقراء والضعفاء من جانب آخر . 

وقد ساق زرادشت كثيراً من آرائه في آناشید . ثم ان هذه الاناشید 
جمعت مع ما وصل الينا من تعاليمه في كتاب يعرف باسم وأفستا ». 


۳ التفكير في الصين في أواخر حكم آل شو (۲۵۲۱-۱۲۲۵ 
ق.م.) حینما كار الاضطراب في البلاد . والذي نلاحظه أن التفکیر 
الصيي لم بم" بالبحث في ما وراء الطبيعة ولا بالبحث المنطقي المنظلم . 
بل كان 0 الأو ل باياة العملية : بالسلوك والاخلاق والسياسة المانية 
واتصوف . وكان ينيخ على التفكير الصيي اعتقاد” بأن الياة السعيدة 
كانت متحققة في العصور القديمة وأن الانسان ما زال منذ ذلك العهد 
يتقهقر في حياته نحو الاأسوأ فالاسواً . وسنكتفي هنا بايجاز القول في فلسفتين 

کان كونفوشيو س حكيم الصين الأكبر ( 4۷۹-۵۵۱ ق .م . ) مفكراً 

عملي ومصلمحاً حنم أكر منه باحثاً نظرياً وفقیهاً دينياً » وان کان 
أتباعه قد أضافوا الى مذهبه أشياء من البحوث الاية والنازعات الفلسفية . 
فلسفة كونفوشيوس اجتماعية توکد جانب السياسة في الدولة وجانب 
السلوك ني المجتمع وتدعو الى أن يجعل الانسان سلوكه موافقاً لحياة المجتمع 
الذي يعيش فيه . ومع أن كونفوشيوس قد سكت عن الكلام في الطبيعة 
البشرية » أفاسدة هي أم صاسكة ( أشريرة هي آم خيرة )» فاته كان محث 
على بث التعليم حتی يمكن أن ينشأ الافراد على تريية خلقيّة وسلوك حسن . 


اه 


على أن بعض أتباعه زعم أن طبيعة الانسان فاسدة» كما زعم بعضهم الاخر 
أنها صالحة , 

وکان. في زمن كونفوشيوس مفكدر أکبر سناً من كونفوشيوس اسمه 
ولي آره » أو لاوتسه » كما یعرف في الدراسات الاوروبية . ولا زار 
كونفوشيوس” الشاب لي آره الشيخ أدرك المفكتران آنهما مختلفان جدا . 

كان لي آره ذا انجاه صوفي قد نض يديه من لذات البشر وکنره" 
غالطتهم وعد سلوکهم في الحياة نفاقاً ومداهنة . ۲ ١‏ 

وا رأى لي آره الصين تتقهقر في حیانبا السياسية والاجتماعية ثم بلس 
من الاصلاح غادر الصین ليعتزل” وراء حدود ها جمیع هذا العالم . وقد 
حف لنا لي آره كتا '( نحو خمسة آلاف کلمة) شرح فيه معی الکلمتین 
ٿاو وله . 

والكلمة تاو تعر عن مدارك شتلفة ومعان متعدادة » فمن معانيها 
الطريق والطريقة . ثم هي تدل" على العلّة الاولى للوجود وعلى القيقة 
القتصوى الي كانت موجودة قبل وجود السموات والارض ؛ کل شيء 
بدأ منها » وهو موجود فيها » ثم هوبرجم اليها . ولقد سبق وجود ها 
وجود" الله المتجلي على العام . 

وعلى الانسان ان يتشبّه بتو وذلك بازكية نفسه وتطهيرها حتی يمكن 
أن يكون مستعد" لاشراق نور ثآو عليه . ویبلغ الانسان تلك المرتبة” حينما 
يستغني عن التكلّف في إتيان' الفضائل » إذ يصبح إتيان” الفضائل طبعاً 
فيه وعادة”؛ عندئذ يستطيع الاتصال بتآو بعد أن يكون قد حرر من القوانين 
الطبيعية والروابط الاجتماعية ومن جميع حواجز المكان والزمان. ولقد 
قال لي آره في مثل هذه الخال : دان" الانسان ليسلتطيع حينئل أن یعرف 
کل ما في العالم من غير أنه يخرج من باب داره » . 


۲ 


الحضارة الحضارة في لصف العام الغري 


كان في نصف العالم الغريي الذي عرف منذ مطلع القرن السادس عش 

أميركة حضارة" قدعة بدأت منذ نحو عشرة آلاف عام ثم اندثرت 
ف مطلع القرن السادس عشر للميلاد مع الکشف عن ذلك ابلزء من العام 
وجي ء الاوروبيين - والاسبان منهم خاصة ‏ اليه . 

يبدو أن الذين عمروا الامیرکیتین في تاريخهما الأول قد جاعوا إليهما 
من قارة آسية ثم أقاموا فيهما حضارة" بلغت ذروتتها في القرون الاولى 
قبل الیلاد وفي القرون الاولى بعید اليلاد . هذه الضارة الي ازدهرت 
في أواسط القارتین» من جنوبي المكسيك الى المرتفعات ابلنويية من بيرو» 
قد مثلها ثلائة شعوب: قبائل الا زتك في المكسيك وقبائل الايا في غواتيمالا 
وقبائل الإنكا في بيرو. 

آما آوجه هذه الضارة فکانت بناء" آمرام ضخامر مدرجة م وثنيّة” 
هیده ال ند د ماهر ایهم ما يتبع تلك الوثنية من الطتوس 
والأعياد » ثم کاب تصويرية 2 وبراعة ظاهرة في الساب والفلك وق صناعة 
النسبج والنحت وني لنظم السياسية ونظام الري . 

ان کهنة الايا کانوا قد عرفوا الترقم واستعملوا الصفر استعمالا” 
صحیحاً منذ القرن الثالث أو القرن الرابع قبل الميلاد > كما حستوا الستة 
الشمسية فوجدوها ۳۷۵ نوما ثم كسراً عشرياً قدره ۰,۲۲۰ (۲:۲۰ 
جزءاً من عشرة آلاف جزء من الواحد ) » بینما الحسبان الفلكي الحديث 
للسنة الشمسية هو ۳۹۵,۲۲۲ يوماً . 

غير أن هذه الحضارة الي ازدهرت في النصف الغربي من الكرة الارضية 
- والي بلغت في بعض أوجهها مستوی لم تصل اليه حضارتنا الى اليوم » 
كما يذكر نفر من الدارسين رع ی 
لآن فلسفتنا العربية قد بلغت أوج ازدهارها ثم آحذت تجح نحو الغروب 


۳ 


قبل أن كلشف عن الاميركيتين . 
التوسّع والمطالعة 


كتاب الفهرست لابن النديم 3 ليزغ ۱« بيروت ( مکتبة 
خياط ) 1454 م . 
- الآثار الباقية عن القرون الخالية لأبي الريحان البيرونيا» ليبزغ 
۸ م . 
- محقيق ما للهند من مقولة مقبولة أو مرذولة › لني الريحان 
البير وی > لندن ۷ م . 
- الفلسفة في الشرق » تأليف بول ماسّون ‏ آورسل (ترجمة 
محمد يوسف مومی ) ۰ القاهرة (دار العارف) ۱۹2۷ م. 
الفلسفة الشرقية » تألیف محمد غلاب » القاهرة ۱۹۳۸ . 
- زرادشت » تاليف حامد عبد القادر » القاهرة 
بوذا » تاليف حامد عبد القادر » القاهرة 
كونفوشيوس © تأليف حسن سعفان » القاهرة ۱۹ . 
Introduction to the History of Science, by George Sarton,‏ — 
Baltimore 1927.‏ 
The intellectual adventure of ancient man, by Henri Frank-‏ — 
fort, Chicago 1950.‏ 
Before History (the above book) Penguin ed. 1961.‏ — 
Histoire de la philosophie, par Emile Bréhier ; Fascicule sup-‏ — 
plêmentaire : la philosophie en Orient, par Paul Masson-‏ ' 
Oursel, Paris 1938.‏ 
Development of Religion and Thought in Ancient ۰‏ — 
by J. H. Breasted, Harper & Brothers, New York 1959.‏ 
 Mystères égypticns, par A. Moret, 3ème. 50.. Paris 1922‏ س 
La civilization assyro-babylonienne, par G. Conteneau, Pa-‏ — 
ris 1922,‏ 
Hebrew thought compared with Greek, by 'Thorleif Boman‏ تب 
(trans. by Jiles L. Moreau), London 1960.‏ 
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Assurbanipal und die assyrische Kultur seiner Zeit, von ۰ 
Delitzsch, Leipzig 1909. 

A History of Indian Philosophy, by Surendranath Delsgup- 
ta, Cambridge Univ, Press, 1957. 

Introduction to the Study of Hindu Doctrines, by René Genon, 
The Hague 1945. 

The Religion and Philosophy of the Veda and Upanisad, 
by A. B. Keith, Harvard Univ. Press 1925. 

Indian thought and its development, by Albert Schweitzer, 
London 1936. 

Histoire de Inde et sa culture, par R.P. Vaeth, Paris 1937. 
Esquisse dune histoire de 1a philosophie indienne, par ۰ 
Masson-Oursel, Paris 1923. 

Indische Philosophie, von O. Straus, Minchen 1925. 
Outlines of Jainism, by J. Jaini, Cambridge 1916. 

La religion djaina, par A. Guérinot, Paris 1926. 

A Source Book in Indian Philosophy. by S. Radhakrishnan 
and C.A. Moore, Princeton and Oxford 1956. 

Philosphies of mdia by H. Zimmer, London 1951. 

La Perse antique et la civilisation iranienne, par Cl. Huart, 
Paris. 

L’Iran sous les Sassanides, par E. Christensen, Copenhague. 
Zaroaster, the Prophet of ancient Iran, by A.V.W. Jackson, 
New York 1899. 

Die Religion Zarathustras nach dem Awesta dargestellt, von 
H. Lommel, Tübingen 1930. 

Coufucianism and its rivals, by H.A. Giles, London 1915. 
History of Chinese Philosophy, by Fung Yu-lan, Princeton 
1952-3. 

Chinesische Philosophie, von H. Hackmann, Miünchen 1927. 
Storia della filosofia cinesa antica, per Zanichelli, Bologna 
1921. 

Les pères du système taoiste, par ما‎ Weiger, Hien-hien 1913. 
Studies in Chinese Religion, by Ed. Parker, New York 1910. 
The Way and Its Power, translated by Arther Waley, Boston 
1935. 

"Three Ways of Thought in Ancient China, by Arther Waley, 
London 1939. 


The Religion of China, Confucianism and Taoism, by Max 
Webe, translated and edited by Hans ۲, Gerth, Glencoe (ll, 
U.S.A.) 1951. 

Science and Civilization in China, by J. Needham, Cam- 
bridge 1954 ff. 

The Aztecs of Mexico, by George Clapp Valliant, Santa Fe 
1950 = Peguin Book, 1961. 

La vie quotidienne des Aztëques ۵ la veille de conquête espa- 
gnole, par Jacques Soustelle, Paris 1955. 

Mayapan, Yucatan, Mexico, by Harry E.D. Pollock, Wa- 
shington ۰ 

History of the Incas, by Pedro Sarmiento de Gamboa, Cam- 
bridge (Mass.) 1907. 

La vie quotidienne au temps des derriers Incas, par Louis 
Baudin, Paris 1955. 

The ancient civilization of Peru, by John Alden Mason, Pen- 
guin Book, 1957. 

Old civilization of Inca land, by Charles Wm. Mead, Now 
York 1924. 
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عه مد لح رع ري وه مه 
مضه الماسفه المونابة 
اتنعبالبزت 


نعي بالفلسفة اليونانية الفلسفة" الي نشأت على أرض يوئائية ٠١‏ 
ثم انتشرت مع انتشار الفتح اليوناني او الاستعمار اليوناني او الثقافة اليونانية 
حى جاء الاسلام . هذه الفلسقة ملأت حقبة تبلغ ألفاً ومائتي عام . 

قسم مورشو الفلسفة هذه الحقبة المتطاولة ثلائة أدوار كبيرة : 


۱- دور التفكير الطبيعي » وهو يمتد نحو مائة وخمسين عاماً : من أوائل 
القرن السادس إلى أواسط القرن اللحامس قبل اليلاد ( نحو 46۰-۷1۰۰ 
ق . م ٠).‏ ويخالب على هذا الدور البحث في مظاهر الطبيعة وفي الاعداد . 
و هذا الدور كان مركز الفلسفة خارج بلاد اليونان الأصلية » ولذلك 
سمي 7 وما قبل الدور الأتيكي » ٠”‏ > كما يُسمى أيضاً ‏ دور ما قبل 
سقراط » والدور الأيوني . 

۲- دور التفكير الانساني » وهو تد نحو مائة وخمسين عاماً اخرى : 

من أواسط القرن انلاس الى أواخر القرن الرابع قبل لیلاد ( 46٠‏ 
۰ قم . ) وتتلب على هلا اللور النزعة" الانسانية راو المدنية ) › 
اي الاهتمام بالانسان بالاضافة الى ما حوله » وبتنظم المعارف الي وصل 


(۱) انظر ؛ فرق + ص ۲۱ . 
(۲) أنيكا 14ا4 مقاطة ماصمتها أثينا » عاصمة اليوئان الیوم . 


۷ 


إليها أصحاب الدور الأول . في هذا الدور أيضاً اتتضحت العرفة الامجاية 
لحقائق الوجود ونشأت النظم الفلسفية المتكاملة والقائمة على التعائق النطقي 
لحل" مشاكل الانسان في حیاته الطبيعية وحياته العقلية حلا" أساسياً دائماً 
عام لا حلا" جزئباً آنا فردبا كما كان يجري في الدور الاول . 

وبا ان فلاسفة هذا الدور كانوا في أثينة » فإن” فلسفتهم میت الفلسققة 
الاتيكية . ویعّد" هذا اللور بمجموعه أعظم” أدوار الفلسفة اليونائية : 
بل هو على الحقيقة أعظم ادوار الفلسفة بإطلاق . 

۳- الدور المبلاني الروماني » وهو يمتد نحو تسعة قرؤن : من اواخر 
القرن الرابع قبل الميلاد الى اواسط القرن السابع المیلاد (۳۰۰ ق.م- 
۰ م .۰ )۰ 

و برغم الطول في هذا الدور فانه أقل” الادوار ابتکاراً: وان 
كان اكثرها حجم" انتاجر ۰ إذ یغلب عليه التلفيق” ر (خم بعض الار اء 
المختافة الى بعض ) والشروح على كتابات المتقدمين واللحدال” في اليم 
الروحية والروايات الدينية و هجو الیادیء المطلقة الى الملابسات لس 

ثم الأحوال” الصوفية . في هذا الور کنثر التبديل والتحريف في الفلسفة 
البونانية عفواً من ابحهل او عدا رة المذاهب الدينية السائدة يومذاك . 
وقد نشأت في هذا الدور ايضاً مراك” للفلسفة خارج اليونان » اشهرها 
الاسكندرية . 

هذا الدور الطويل كان حقبتین : حقبة كانت قبل مجيء التصرانية 
وقد غلب عليها البحث ف اي واليماده وف الغاية القتصوی من 
الحياة الانسانية على هذه الارض ؟ حقبة" بعد مجيء التصرائية غلب 
عليها البحث في موقف الانسان بين الدين والفلسفة » مما سيأتي الكلام 
عليه کله في نه على الفلسفة الملانية . 


9 ٠ ۰ 


۵۸ 


اللاهمب الأيوني 

آول المذاهب الفلسفية في اليونان الذهب الابوني الذي نشأ في الستعمرات 
اليونانية على الشاطىء الغرني ا الصغرى . غير أن أصحاب هذا 
ال ر أقرب إل أن م علماء” طبيعيين منهم إل أن" يقال 

والذي ۲۷ هولاء المفكترين الى البحث في عالم الطبيعة أن" آهل“ زمانهم 
کانوا في حاجة شديدة الى معرفة أحوال الطبيعة في آسفارهم الكثيرة » 
وخصوصاً في البحر » كما أن عبقريتهم كانت قسد 0 من 
الوثنية - والوئئية في الأصل تعليل خاطىء لمظاهر الطبيعة ۰ فأراد هولاء 
اللفككرون أن بصححوا عقائد" قومهم بتصحيح آرائهم في الطبيعة الي 
حولهم . 

وخصائص المذهب الابوني أربع : 0 

١‏ حاول الأبونيون ان پردوا 00 المختلفة ف العالم الى « أصل 
آسامي » او و عنصر » واحد » فزعم أو لیس أنه الماء ؛ وأكد 
خلفه اناكسيمندروس أن هذا (العنصر ) غير معين ولا محدود ؛ وزعم 
بعد‌هماً انکسیمانس أنه المواء » وظن" هيرا كليطوس أنه النار . ولقد بى 
الایونیون تنلسنهم هذا على امهم کانوا یرون لهذا العلم نظاماً واحداً 
شاملا » حى قال ابن” رشد : 9 تأمل القدماء" الوجودات ورأوا 
أنها كلها توم غاية” واحدة : وهي النظام الموجود في العالم ... اعتقدوا 
انه بحب ان يكون لاعالم ميدأ واحد ( تبافت التهافت ١0/5‏ ۰ ۱۷۷ ) . 

ومع ان الايونيين قد اخطأوا في كثير من تفاصيل تفلسفهم » فالهم 
قد اصابوا في ايقاظ العقل البشري الى التفكير والى التفسير الطبيعي لمظاهر 
العام . 

۲- وأجمعوا على انه لا ينشأ شيء من العدم ولا ينعدم شيء موجود : 


۹ 


ان کل ما نراه حولنا كان موجوداً منذ الازل - بادته لا بصورته - 
وسیظل موجوداً إلى الأبد . 

مها الر أي عد هم متفلسفو الاسلام في ١‏ الدهرین » الذين جحدوا 
الصانع الدبر العالم » وقالوا بزعهم ان العالم لا یزال موجوداً على ما 
هو عليه بنفسه ؛ لم يكن له صانع صنعه ... وان الانسان من النطفة والنطفة 
من الانسان . 

وكذلك قال الايونيون إن العناصر الاولى يستحيل بعضها الى بعض » 
فيصبح الاء تراب والواء ناراً الخ » كل ذلك حى يعللوا نشوء الاجسام 
الختلفة ي العام من عناصرهم الحلودة . 

( ويصن ان نلاحظ ان ماسموه «عناصر" » نما هو «مرکتبات »). 

۳ - واعتقد الایونیون ان ١‏ الوجود حي » وان الادة حمل في نفسها 
سیب الخركة والتبدل ؛ وعلی هذا سماهم مورخو الفلسفة « القائلین بالادة 
الحية » هذه (من 6اه الحيولي ععی المادة الاولى ‏ و وميك 
ععی الحيساة ). 

> الشمول . لا نظر الایونیون الى العام على انه كله وحدة وجود‎ ٤ 
وهو متكون من مادة واحدة تتيدل من صورة الى صورة » وان القدرة‎ 
على هذا التبدل موجودة في الادة نفسها » لم مجدوا بدا من القول بأن جمو‎ 
الوجود هو له او ان اله وام ا شيء اد لمكن فصل لح‎ 
.. عن الاخسر‎ 

أول فلاسفة الايونيين الیس الاطي ( ۵4۵-۷۲۶ ق . هم« 
تعلم افندسة في مصر والفلك في بابل . وقد اشترك مع قومه في قتال 
اثثرس . 

وترجع أهمية ثالیس الى أنه أول من فصل بين التفكير والخرافة وأنه 
جعل الرياضيات وعلم ما وراء الطبيعة من سس البحث الفلسفي . 


ل 


جعل ثاليس الاء العنصر الاول الذي تألّف منه العام ابلسماني : من 
جمود الاء تکون الراب » ومن انحلال الاء تکون اهواء ؛ ومن الدخان 
والاخرة تکونت السماء » ومن الاشتعال الاصل من الاثير تکونت 
الکوا کب . واستشهد الیس على احياة في الادة بالمغنطيس الذي جذ ب 
الحديد . وأخذ اليس عن المصريين أن الارض لوح سابح على لاء »ثم 
قال إن من ارتجاجه نحدث الزلازل . 

واعتقد ثاليس بأن وراء السماء عالاً من الدهر الحض والدوام تشتاق 
اليه انفوس ۰ ولکن النطق لا يستطيع إدراك حسنه وبهائه » وني ذلك 
اشارة الى الخلود . 

وكان ثاليس بارعاً في الفلك والهندسة » قيل إنه حسب الكسوف الذي 
وقع في 1ه همه ق.م.2 وقيل بل الكسوف الذي وقع في ۳۰- 
۱۱۰-۹ "'. وله في الهندسة نظريات وتطبيقات منها أن القطر ينصّف 
الدائرة ؛ وأن المثلثين ينطبقان إذا كان أحد الأضلاع والزاويتان المتصلتان 
بذلك الضلع في المثلّث الاول مساوية" للضلع وللزاويتين المقابلة لها في المثلّث 
الثاني . 

ومن مواطي اليس وأصدقائه وتلاميذه أناكسيمندروس اللطي +1١(‏ 
4ه ق ۰۰ ) . برع آنا کسیمندروس ي المندسة والفلك » فله أول 
خارطة للقبة الزرقاء ولاقسم السکون من الارض . وقيل إنه احرع المزولة 
( الساعة الشمسية ) أو أنه هو الذي جلبها من بابل ال الیونان . وله کتاب 


(۱) ,ری جورج سارطون أنه كان من الستحیل عل ثالیس أن يعلم بوقوع الکسوف لأنه | 
يكن على علم بقواعد الفلك الصحيح ؛ ثم كان من للتعذر عليه أن يعرف تلك القراعه فقد كان 
يعتقد أن الأرض لوح سابح على الماء . 

(CA History of Sciece, by George Sarton, 170-171 (۰ 

ان إدراك ظاهرة الكسوف و انلسوف يقتضي العلم بأن الأرض كروية پا تدور حول 

الشمس وأن القمر يدور ولا . 


"١ 


اسمه في الطبيعة ؛ هو أول کتاب فلسفي وأول کتاب نير في اللغة اليوثانية . 
والعنصر الاسامي الذي تالف منه العالم المسمائي » عند آنا کسیمندروس » 
وأصل ۲ أو «مہداً ۲ لا صفة خاصة” له »> ولکنه مادة ازلية غير قابلة 
للانعدام او الاندثار وغير متئاهية في امتدادها ؛ منها تکون الاشياء وفيها 
تفسد : ومنها كانت السموات والارض وما بیتهما . 
- «یکون » هنا فعل تام لا<فعل ناقص » ومعناه حدوث صوره جديلة 
في مادة ما > فحینما نصنع مثلا" ابریقاً من طين تقول : كانت (اي حدئت ) 
صورة الابریق » ونسدت (اي زالت) صورة الطین . 
ابا الأرض عنده فأسطوانية الشکل نسبة" علوها الى عرضها ۱:۳ 
وهي غير مستندة الى شيء ۰ بل سامحة في الفضاء ‏ ولا سطحان متغابلان 
نحن على اعلاهما . وقد تکونت اليابسة من جفاف بعض الرطوبة الاصلية » 
اما القسم الذي لم يجف فقد اصبح بحرا. والطر نفسه بسقط من البخار 
الذي ولدته الشمس” من الارض ( البحر » الخ ) . 
وقد ادرك اناكسيمندروس أن أبعاد الاجرام السماوية وأححجامها 
متفاوتة جدآ» وأن عالنا (نظامنا الشمسي ) ليس الوحيد من نوعه بل 
هو واسد من عوام کثيرة » بعضها اكبر من عالنا وأشد" تعقيداً . ْم 
إنه بين ايضاً ان هذه القبة الي تبدو فوقنا ليست سوى جزء من كرة نامة . 
وأناكسمندروس أول من "آشار الى النشوء الطبيعى وقال إن الحياة 
بدأت في الاء وان الیرانات كانت في أول أمرها على شكل الاسماك ثم 
قذف بعضها الى اليابسة فتطور حسب البيثة ابلديدة الى وجد نفسه 
فيها . أما الانسان فقد احتاج الى تطوّر أطول” مدئ حى استطاع أن يعيش 
في بيثته الحاضرة . 
ومن تلاميذ آنا کسیمندروس أنكسيمالس الملطي ( ۵۲۵-۵۸4 ق . م.) 
الذي هالته آراء استاذه التقدامية فعاد بشيء منها الى مثل أقوال ثاليس . 
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جعل آنکسیمانس الواء هو العنصر الاسامي في العالم وجعله أيضاً غير 
متناه . وافواء بلطف أو يتكائف فتأتي منه ساثر المناصر . والحركة هي 
الي تساعد المواء على اللطافة وعلى الكثافة . والعام عنده يندثر ثم ينشأ مر" 
بعد مرة » فالعالم عنده محندث غير قديم . 

والعام كله مملوء بروح كلية ؛ ثم أن لكل" جسم في العالم ( من جماد 
أو نبات أو حيوان) روحاً جزئية خاصة به . وجعل أنكسيمانس الارض 
لوحا (كما قال اليس ) ولكنه جعلها سابحة في الفضاء (كما قال 
أنا کسیمندروس ) . 

اما السماء عنده فهي قبَة ؛ والنجوم مْبعة" في داخلها . والنجوم 
تدور لأن القبة نفسها تلور » وهي ضعيفة النور والحرارة لبعدها عنا . 
واما الليل فيحدث من احتجاب الشمس وراء مرتفعات في ابلانب الشمالي 
من الارض » ومن انها تكون حینثذ قد ابتعدت عنا كثيراً » لأنها هي ايضاً 
تدور مع القبة . 

ولعل أنكسيمانس كان أول من أشار الى أن القمر يستمد” نوره من 
الشمس » وقد عل ذلك بوجود أجرام مشاببة للأرض تدور في العالم . 
وكذلك علل ظهور قوس قح فقال انه يظهر إذا وقعت أشعة الشمس 
مک از NEE‏ َة أن تخترق طبقة الغهم . 

ويس الى المذهب الايوني هيرا کلیطرس الافسومي (ه9ه- 
۷۵ ق.م. . ) » إلا انه كان نقنادة” عاطفيا أكثر منه عالاً طبيعياً . 


أعجب هير اكليطوس بالنار وبشدة حركتها وباتجاهها إلى أعلى فجعلها 
العنصر الاساسي في العام وقال إن العام في سيلان دام : يتحرك فيتيد ل 
باستمرار ولا يبدأ بدا . مثال ذلك التمر الذي هو غر النخل »> فاه 
يبدأ بسرا اخحضت فجا ثم يصير رطباً اسود" ناضجاً . ولكنه لا ينتقل من 
البسر الى الرطب فجاه" بل تدرا . على ان هذا التدرج نفسه مستمر 


۳ 


9١‏ افطع ولا توقف ؛ وني كل يوم » بل في کل ساعة » بل في کل لظة 
نجد ثمرة النخل اقرب الى ان تكون رطبة منها الى ان تظل بسسرة . ¢ 
شبه به هيراكاباوس الحياة كلها بالنهر الذي تراه من بعید هادثاً ولكنه 8 

والعالم بالف من الصفات المتناقضة الي تنشأ من تبدال مظاهر الطبيعية : 

من البسر إلى الرطّب » ومن الصبا الى الشيخوحة » ومن النهار الى الليل . 
أما سيب هذا التبدل التعاقب على الادة فهو الكفاح أو الحرب » واولا 
هذا الكفاح لوقف العام وركد ثم اندثر . وهذا العالم لم يوجد اعتباطاً ولا 
اتاق » بل محکمة وعل نظام ثابت ؛ و بوجد ه إله من آفتهم ولا أحد” 
مثلهم بل كان موجوداً منذ الازل وسيظل إلى الابد . 

والنفس التي فينا جزء من النفس الكليئّة . والنفس الكلّية تحي العام ويدحل 
بعضها أجسامنا بالتتئتس ومن طريق الحواس أيضاً . والثفس تشبه النار ؛ 
وكلتماكانت نفس" أحد نا آشد" بالنار شبها وأكثر جغافاً كان هو أكار ذكاء . 

۳ الاخلاق فهي السلوك عقتضی العقل » والئاس لا یفهمون الا بمقدار 
ما فیهم من الاستعداد الهم . 

وأكثر الناس يقلّدون غيرهم تقليداً بليداً وبملأون بطونیم بالطعام 
کالبهانم ويخاطبون الاصنام كما لو كانوا يخاطبون بشراً أمثالهم . وهکلا 
يكون هيرا کلیطرس قد أدرك انلصائص الرمزية في الدين فاستطاع ان يلعل 
سوء فهلم عوام الق للمدارك الديئية وسوء تخيلهم لصلة الله بالعالم. 
وبذاك علّل E‏ نشوء آنواع العبادات المتباينة كما أدرك قصور 
العقل اليشري ف هذا الثطاق . 
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- Die Ursprung der griechischen Philosophie von Hesiod bis 
Parmenides, von O. Gigon, Basel 1945. 

— A history of philosophy, by Frederic Copleston, London 
1947-53. 

— 4 history of philosophy, by B. A. G. Fuller, 3 ed. rov. by 
McMurrin, New York 1955. 

— A history of science, by George Sarton, Cambridge (Mass., 
U.S.A.) 1952, 

history of Philosophy, by Frank Thilly (rev. by L. Wood),‏ 4 س 
New York 1952.‏ 

—  EBraclito, per R. Walzer, Firenze 1939. 

—  Heraclit und Heracliteer, von E. Weerts, Berlin 1926. 

 Héraclite, par A. Frenkian, Paris 1934.‏ تب 

Heraclitus, by 0. S. Kirk, Cambridge 1954.‏ س 
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المزهبالفيثاعغوري 


سعضلة" الفلسفة. الفيثاغورية أنها ليست نتاج عقل واحد » بل ناج 
عقول كثيرة » ولكنها كلها منسوبة إلى فیثاغوراس . 

نشاً فيناغزراس ( ۵۰۳-۵۸۸ ق.م. ) ني جزيرة ساموس من جزر 
بحر ايجة ثم تلقن الحندسة والفلك على أناكسيمندروس في مدينة میلیطون 
( ۵۷۰ ق.م.) . بعدثذء زار مصر والشام وبابل . ولا عاد الى ساموس 
بی مترلا" ليعلّم فيه » ولکته لما رأى استبداد الاطرون فولوقراطیس ) 
آثر ان ینتقل الى ايطالية ( نحو ۵۳۲ ق.م. ) فأسّس في مدينة قروطونية 
نادياً للتعليم وللحياة البسيطة . وكان فيثاغوراس يشترط لدخول ناديم 
امتحاناً قاسياً من القيام بأعمال تدل على الطاعة الطلقة والمقدرة ومكارم 
الاخلاق وطول الصمت وعاسبة النفس . وكانت الياة في النادي قائمة” 
على التقشّف : ترك فيثاغوراس واتباعه کل اللّحّمان في الاغلب واللويا 
الداجنة لأنها تغذي كاللحم ) » ولبسوا انلشن من الثیاب » وعاشوا 

لهم معا عيشة اشتراكية كألهم اسرة واحدة . وقد حثً فیثاغوراس 
أتباعه على التضحية في سبيل الاصدقاء حنی بالفس ؛ وکا يُوصي برحمة 
الارقاء . 


ویبدو أنه كان ني النادي الفيثاغوري نفر من اللسوة . 


(1) الطرانة كلمة يونانية معناها الاستهداد ؛ والاطرون 13588055 تورالوس : المستيد 
بالحكم في ادن اليونائية . 


۷ 


واشهر أوجه الفلسفة الفیثاغورية هي الي تلي : 

- اوجه لوجود . أهمل الفیثاغوریون «الاصل للاساسي ‏ الادي 
لوجود وبحثوا عن حقرقة الوجود ني آحوال, من اسب الرياضية والصفات 
المتناقضة . ثم إنهم تخبلوا العام مولفاً من عشرة ازواجر من الأضداد : 
الحلود وغير الحلود - المستقيم وغير المستقيم الواحد والمتكثر ید 
الأمن والأيسر ‏ الذکتر وت - الساکن و التحر كه - الحط الستقیم 
والحط المنحني - النور والظّلمة ‏ الخير والشر - المربع والمستطيل . 

ون بلاحظ أن «المحدود » يمثل الادة وأن” وغير المحدود » 
يدل الصورة  . 2١‏ نلاحظ أن فیثاغوراس قد تأثر في الأزواج الي 
یلها لبناء العام بالثنويّة الابرانية ۲۳ » وهذا التأثر واضح جدا في 
ازوج الثامن والزوج التاسع : «النور والظلمة - الخير والشرٌ » . ولقد 
شجع فیثاغوراس" على تبثي الثنوية ما رآه في اياك من تأله من نفس 
وبدن . وهذا قاده أيضا الى القول بالتناسخ «۳) 


- الریاضیات ونظرية العدد . كان للفيثاغوريين براعة” خاصة" في 
الرياضيات ۰ إن" کل" متعم يعرف جدول الضرب الوب الى 
الفیتاغورین ویعرف » في المندسة »> أن الربع المنصوب على وتر المنلّث 
الام الزاوية يساوي مجموع المربعين على الفسلئعين ؛ كما یعرف أيضاً 
أن مجموع زوايا المثلّث يساوي زاويتين قائمتين » مما هو منسوب الى 
فيثاغوراس . 
وكذلك كان افیثاغوریین معرفة واسعة مخواص” الاعداد : بحاصلها 
وجذورها . ولکن" الفيثاغوريين مالوا فيما بعد" إلى اللحرافة ني نظرهم الى 
(۱) واجع » تحت » افلاطون . 


(۲) راجع » فوق » ص ۰ . 
(۳) راجع » فوق » ص 4۸ . 


A 


الاعداد والارقام : زعموا آولا " أن العام المادتي كله موف من السب 
الرياضية القائمة بين هذه الارقام والاعداد . 


ولا ریب في أن استخراج الربعات السحرية يحتاج الى مقدرة رياضية 
وبراعة » غير أن الاعتقاد بأن لهذه المربّعات تأثيراً روجا أمر خارج عن 
نطاق العلم جملة”. وكذلك القول بأن الو تسس سس 
«أربعة » مثلا" يدل على العدل لأنه مجموع اثنين 
واثنين وحاصل اثنين في اثنين ؛ أو أن العدد 
«خمسة » يدل" على الزواج لانه مجموع أول 
رقم موك ۰۱ مع أول رقم مذكر ۳۱ ». 


مريع سحري 

- الدين والامیات . مزج فيثاغوراس الدين بالفلسفة » واعد” لأتباعه 

منهاجاً دينياً مَبنيآ على الاعلاق » وقد دعا اتباعه إلى ألا" يتأثروا بآراء 

العامة ؛ وكان يقول : إن العامة تظن ان الباري تعالى ني المياكل فتحنسن* 
سیر مہا فيها . 


بى الفيثاغوريون رام في الالحيات على نظرية العدد » قالوا : 
«إن” الباري سبحانه وتعالى واحد” كالاحاد و «لکنه » لا بدخل في 
العدد » أي إن نسبة العدد «واحدر 6 ال ما بعده من الأعداد هي نسبة 
الباري الى ما بعده من الوجودات" . فكما ان جمیع الاعداد مشتقة من 
الواحد وهو غير مشتق من شيء ۰ فكذلك جمیع الوجودات صلرت 
عن الله تعالى وهو لم صد ر عن شيء تقدمه . والباري تعال « عام بجميع 
العلومات عن طریق الاحاطة بالأسباب الي هي الاعداد والقادیر » و ۳ 
لا تختلف فعلمه اذن لا يختلف » . ثم إننا نحن لا نعلم حقيقة الله 
ولا ذاته » اذ هو لا يندرك من جهة العقل ولا من جهة النفس .. 1 
يدرك من نحو ارہ وافعاله . وکل عالمر من العوام( ( البشر والافلاك والنبات 
الخ . ... ) يدرك الله بقدر ما فيه من آثار الباري وافعاله وبقدر ما بل" 


54 


ي نفسه من الاستعداد لإدراك ذلك . 

واعتقد الفیثاغوریون أن العالم كرّة وأن الأرض أيضاً كرة . 

والفيثاغوريون وضعوا السلّم الموسيقي ۱۱۱ . وكانوا يزعّمون أن فیثاغوراس 
كان يسمع آصوات النجوم . قالوا : ان لكل جسم متحرك صوتاً ؛ 
وبا أن النجوم تدورٌ ني افلاكها فان" لا أصواتا . ولكن ما آننا ولدانا 
في هذا ابو من أصوات النجوم فان آذاننا قد ألفّت تلك الاصوات 
وبطّل تتبهنا لا . ولكن إذا اتفق أن وقفت النجوم » فجأة” عن الدوران » 
فاننا نشعر حينئذ كأننا كنا نسمع صوناً لديل ثم انقطع . 

واعتقد الفیثاغوریون بالتناسخ كما اعتقدوا بالاخرة » وقد قالوا : إن 
کل" إنسان أحسن تبذیب" نفسه في الدنيا ونزهها عن العجب والحسد 
والشهوات المتسدانية فان نفسه تلحق” بعد.موته بالعالم الروحاني وتطلع 
على جواهر الحكمة الالفية . 


التو سع والطالعة 

— Die Astronomie der Pythagoreer, by B.L. van der Waerden, 
Amsterdam 195i. 

— Recherches sur le pythagorisme, par ©. Méautis, Neuchêitel 
1922. 

 Pythagoreans and Eleatics, by J. E. Raven, Cambridge 1948.‏ مس 

— Pythagorean Politics in South Italy, by K. von Fritz, New 
York 1940, 

— Plato und die sogenannten Pythagoreer, von E. Frank, Halle 
1923. 


(۱). راجم » فوق » الأشوريين ( ص 4١‏ ) . 
Ve.‏ 


المزهب الایان 


نشأ المذهب الإيلٍ في مدينة ايلية في جنوي ایطالية" على ايدي يوانيين 
كما نشأ المذهب القياغوري ايضاً في جنوي ايطالية على يد يونانيين . 

كان الایونیون يقولون بعنصر أساسي مادي يتقلب من حال الى حال » 
وكانوا یرون" ان الوجود دائم التقلب . اما الايليون فقالوا إن الوجود 
هادىء غير متبدل . ثم انبم نقوا الحلاء والحركة . ولکنهم لما روا 
الوجود" حوفم يتبدل اضنطروا ال الاعتراف يبذا التبدل ولکن نسبوه 
الى خداع الحواس” وأصروا على ان العقل يدرك الوجود ثابتً غير متحرله 
ولا متبدل . 

وقد قال الايليون بأن الوجود محدود” » أما ما ليس محدوداً فهو عدم 
والعدم لا وجود له ۰ 

وأهمل الايليون البحث في الله لأن فلسفتهم كانت مادية طبيعية » 
والبحث في الله لا يدخل في نطاقها . ان ذلك لم يكن منهم کفراً بالعی 
الديي الذي نفهمه نحن » بل «ترلك » لموضوع لا تستطيع العلوم” الطبيعية 
أن تتناوله . غير أن العامة لم ينظروا الى الأمر من هذه الزاوية » بل رأوًا 
أن مثل هولاء الفلاسفة الذين يعرفون کل" شيء لا يمكن ان یفمض" 
عليهم بحث مثل هذا » فترکنهم" البحث فيه دليل على آنہم لا یومنون به . 

ويبدو أن الفلاسفة الايليين لم یکونوا بریدون أن بخوضوا معركة مثل 
هله فقالوا ب «الوهية » ثم عرفوها بأنپا وحئدة شاملة » هي الوجود 
بأسره . هذه الوحنده (الشمول : الواحد الشائع في الکل") ليس لا 


۷ 


بدابة' ولیس لا اية . ان هذا التعريف للالوهيسة ۰ بتجرید الله من 
الشخصية الذاتية المستقلة عن العالم ؛ ‏ يبدل شیاً من موقف الابلیین التصل 
بهذه التهمة » ولکنه أرضى العامة الذين قتنعوا بذ كر الله في الوضوعات 
الفلسفية » ثم أسكتهم ذلك عن الفلاسفة الى حين . 

على أن القضية الكبرى الي شغلت بال الایلیین كانت : كيف جاء 
انكر ( هذا العالم التعدد الأوجه والمظاهر ) من الواحد ( من الالوهية ) ؟ 


۰ ۰ 0 


من آصحاب المذهب الايلي أکسنوفانس ( ۸۰ - 4۸۰ ق.ع.) 
الذي ولد" في مدينة کولوفون في آسية الصغری ونشأ شاعراً ينتقد عادات 
قومه الديئية والاجتماعية وما يتعلّقون به من الحرافات حینما ينسبون 
الى الله أعمالاة كأعمال البشر . فلما ثار عليه العامة ترك كولوفون 
(545 ق.م. ) وتطوف مدة في البلاد ثم استقر في مديئة ايلية في جنوي 
ايطالية . 

يقول اكسئوفانس : وان هذا العام كله وحّدة” تامّة هي الله » . 
تم إنه يحاول ان يرى الله او الألوهية على الاصح . مجرداً من هذا 
العام الادي فیجعله وحدة تامة الصورة افضل واسی لهذا العم . 
وهکذا نراه شمولا كال يونيين 0 إن هذه الالوهية ازلية غير متبدلة 
ولا تصير الى العدم » وهي فوق ذلك عاقلة حكيمة : 

,هو الله احد" ؛ إنه اعظم كائن بین الآلحة وبين الناس . لا شییه" 
له بين البشر ... وعقله حيط بکل شيء . وهو لا بوصف بأنه محدود 
أو غير محدود ‏ ولا بأنه ساکن او متحرك ؛ وهو يحرك کل شيء ویسیطر 
عليه من غير ان يتحرك او جهد : انه یفعل ذلك بقوة عقله ... وان 
العامة لیخطتون إذ یظتون ان الآلمة یولدون ۰ وان لحم يابا كثيابهم 
وأصواتاً كأصواتهم واشکالا کاأشکافم ... انبم یتخیلون الله على ما 


۷۲ 


يعر فونه من انفسهم وبياتهم . ولو أن الثيران والليل والسیاع كان ها 
أ وكانت تستطيع بها صنعاً كالبشر لرسمّت الثيران آفتها على صورة 
الثيرإن ولرسمت الخيل آفتها على صورة الخيل . ألا نری الأحباش يقولون 
عن آفتهم إنهم فطس الانوف سود الألوان > بينما اهل ثراقية (شمالي 
اليونان ) يذكرون أن آفتهم زرق العيون حمر الشعر ؟ والحقيقة أنه ما 
من احد یعرف حقيقة” الله ولا أنه سيقيّض له ان یعرفها . 

فالدين عند اكسنوفانس مدارله” اجتماعي » وهو من وضع البشر . 
والعقائد تلف باختلاف البلاد وبتغفاوت مرتيتها في مراقي الحضارة . 

وبعد ان يصف اكسنوفانس الله ببله الصفات السلبية يعود فيصفه 
وصفاً ايحابيً فيذكر ان الله او الالوهية على الاصح” ‏ كثروية الشكل 
والها بصر كلها وسمّع كلها وعقل كلها . 

ويرى اكسنوفانس ان الله كان موجوداً , وكانت صور الاشياء الي 
في عالمنا موجودة معه (منذ الازل ) أيضاً . ثم ان صور هذه الاشياء حتتقت 
نفسها في عالنا. فالدي خلق الاشياء » في رأي اكسنوفانس » ليس الله 
بل صور الأشياء الي كانت موجودة مع الله . 

بهذا كان أكسنو فائس ول" من جعل الالوهية حاضرة في الا ومطابقة 
الوجود الثابت الذي لا یتبدل » كما كان أول” من جعل التفكير » ي 
ذلك » مقدماً على اس . 

- صورة العالم : يرى اکسنوفانس ان عنصر اللراب رق" ولطف فنشات 
منه النجوم . والنجوم غیوم مشتعلة لشدة حرکتها » غير انها تنطفىء كل 
يوم عند غيابها ثم تشتعل من جدید عند شروقها. اما الشمس فتسير في 
فلك ستقم » وما احناوها في مسيرها سوى داع من بصرنا لیعندها 
عنا. واما الأرض فنعرف لما سطحاً يتتهي عند اقدامنا » ولكنها من محتها 
عتد بلا ماية ٠.‏ وكذلك قوس السماء او قوس قرح ليس سوى غمام 


۷۳ 


يتراءى لنا بنفسجياً وأحمر وأخضر . اما البحر فهو مصدر الیاه والریاح والغمام . 

وهکلا نجد اکسنوفانس آپوني الرأي الا في «خداع البصر ». 

ومن أتباع المذهب الايلي برمیئیلس ( ۸۰-۵4۰ ق.ع.)» وهو 
يوناني الاصل ولکته ولد" في ايلية وتتلمذ على أكسنوفانس ثم تأثر بالابونین . 
وبرمینیلس هو الذي نظم الذهب الابلي الذي كان ا کسنوفانس قد أسسه , 
وبرميئيدس نظم فلسفته شعراً . 

یری پرمینیلس أن الوجود هو الحقيقة » وأما العدم فليس موجوداً , 
والوجود دام" باقر ؛ لاکن ان یکون قد جاء من العدم لانه لو جاء من 
العدم لكان العدم شيا > وهذا تناقض . وكذلك لا.عکن ان یکون قد جاء 
من شيء ۰ اذ لا يمكن ان ياي شيء من نفسه . فالوجود اذن واحد غير 
متبدل ؛ والوجود موجود" ابد والمعدوم معدوم ابد 3 ولا عکن لشي ان 
بنعدم بعد ان يكون موجوداً ولا ان یوجد من العدم . 

- نفي اللحلاء والبركة . غيل برمينيلس الوجود کنرة مصمتة ( ممتلثة ) . 
وهكذا نفى برمینیلس د اللاء » في العام » وهذا يقتضي ا نفي الحركة » 
لآن الاجسام لا يمكن ان تتحرك إلا اذا كان لما خلاء تتحر ا . فالخلاء 
اذن والعدم شي ء واحد . 

"- خداع الحواس . الوجود واحد غير متبدل » ولكننا «نشعر ؛ 
ان العالم اي حولنا يتغير ويتبدل ۰ وانه متكتدّر : إن انواع الاثمار 
مثلا” كثيرة » ثم ان الزهرة تتقلب نمرة ( تتكشف عن ثمرة في الاصل ) 
والثمرة تنقلب بزرة ... الخ . «ولکن هذا كله خداع من حواسنا تشبحه 
لنا وتزوقه فيجب ألا" نعتمد” في العرفة على الحواس” » بل على العقل 
اللي بدرك الموجودات كا هي في حقيقتها لا كما تبدو -لواستنا » . 

إن الادراك الوحيد الذي يصح هو ذلك الادراك الذي يرينا الوجود 
الثابت ( الذي لا یتبدل ) في کل تيء أي الادراك بالعقل . أما الحواس” 


۷ 


فاتها رز لا جوائب متصددة" في الاشياء » من الکون “١‏ واقساد 
( التشوء والفناء ) والنبدال ‏ أي تخل لنا وجود" ما لا وجود له ۰ 
وذلك هو سب الخطأ في حکمنا على الأمور . 

ولا قال برمینیلس بأن العام يبدو لمیوننا متبدل" متکشرا افترض عالمين : 
. عالاً حقيقياً هو عالم الوجود الثابت » وعالاً وهمباً هو العالم المتبدل أمام 
عیوننا . ثم انه انتهى بان بى العام على مبدأين : مبداً النور وميداً الظلمة ؟". 
ولا مير برميئيلس أعيان الموجودات » بملاحظة التناقض بينها » خطا 
الحطوة الاولى في وضع ونظرية المعرفة » . 

- صورة العالم . قال برميتينس بأن الارض مركز العالم » وانها كثرة” 
سامحة في الفضاء . ثم هنالك كرات أخرى بعضها مغيء وبعضها. مظلم 
وبعضها یمترج فيه الضیاء بالظلام » وکلها متراکمة حول الارض في 
جوف سماء مقيّبة ثابتة . وبا ان الارض تتطلب ان تتوازن في الفضاء 
فقد نشأ لها حركة تمايلية . اما القمر فيستمد نوره من الشمس . 

ومن أشهر أتباع الملهب الاي زینون ( ٤٣١ ٤۹١‏ ق.م. ). 

ولد زينون في ايلية وتتلمذ على برمينيدس › وكان حكيماً وسياسياً 
وطنياً قاوم الاطرون نيارخ ومات شهيد میدأه . 

وزينون هو الذي أقام الادلة على خداع الحواس وبالتالي على صحة 
المذهب الاي » وهکنا استحق” الاسم الذي سماه به أرسطو : واضع 
أسس الحدل . 

قال زينون إن كل موجود له عظم ( طول وعرض وعمق) ». 
ويكون قابلا” لاقسمة 1 وما لا عظم له فليس عوجود . واذا نحن فرضنا 
جسماً لا حجم له فقد فرضنا باطلا" . 


)۱( راجع » و » ص ٩۲‏ . 
)۲( راجم » فوق » ص ۰۰ ثم ص ٩۸‏ 
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ولقد أقام زینون الادلة الرياضية على نفي التكدر ونفي الخلاء 7 
خداع الحواس وعلى نفي الحركة . وأدلة نفي الحركة كثيرة » 
اه ره او 
متناه : کل خط مولف من نقط غير متناهية › فالانتقال من واحدة الى 
واحدة لا عکن ان يتم في زمن متناه » بل لا عکن ان يتم ابدأ . 
وكذلك الحركة لا عکن ان تکون قد بدأت : ان ابلسم لا يكن ان 
ينتقل” من مكان ما إلا" بعد أن یکون قد انتقل اليه من مکان آآخر : 
وهكذا إلى ما لا نباية » فلا يمكن إذن أن يكون” بلسم هادا ثم يبدأ حركته . 
(۲) ان آخیل ( العد اء اليوناني الشهور ) لايمكن ان بندرك الساتحفاة: 
تترك السلحفاة لتقطع مسافة ما : أ ب ء ثم يركض آخيل . فاذا وصل 
آتخيل إلى ب تكون هي قد انتقلت الى + . فیعود" آخيل الى اللحاق بها الى 
ج من جديد » فتكون هي في هله الائناء قد انتغلت الى دء وهلمجرا. 
(۳) ان اسهم المنطلق ثابت في مكانه لا يتحرك : إذا عددنا کل" 
لظة وحادة قائمة بنفسها » آدرکنا ان السهم یکون » في هذه اللحظة نفسهاء 
في مکان معين . فهو إذن في كل لحظة وحدها غير متحرك » فهو إذن 
غير متحرك ( ان الصور الفردة تظهر على شريط الفلم السينمائي ثابتة ) . 


التو سع والمطالعة 

— TEcole Eléate, par J. Zaviropoulo, Paris 1953. 

— Studi sull’ eleatismo, per G. Calogero, Roma 1923. 

— Gli Eleati, per P. Albertelli, Bari 1939. 

— Parmenides und die Geschichte der griecheschen Philosophie, 
von K. Reinhardt, Bonn 1916-1920. 

— Le Poème de Parménide, par J. Beaufret,. Paris 1955. 

—  Parmenide : Studio critico ece., per M. Untersteiner, Turin 
1925. 

Parmenide : testimonienze 6 frammenti ecc., per M. Unter-‏ مس 
steiner, Firenze 1958.‏ 
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Pyramides'’ Way of truth and Plato's Parmenides, translated 
by Francis Macdonald Cornford, London 1937; New York 
1957. 

Parmenides, von K. Riezler, Frankfort 1934. 

Senofane : Introduzione, traduzione e commento, a cura di 
Mario Unterstemer, Firenze 1956. 

Zono of Flea, by H.D.P. Lee, Cambridge 1936. 

Zenone, per M. Untersteiner, Firenze 1963. 


ذف 


الملاسفةا لطبیعیتون اون 


قال النلاسفة” الطبیعیون الحندتون » كما كان الابلیتون قد قالوا 
من قبل »إن «الادة » لا تتبدل ونوا النشوء والعدم المطلقين » ثم جعلوا 
التبدل قاصرا على صر الاجسام الحزئية الحادثة في عالنا . ولکنهم خالفوا 
الابليين حينما قالوا بتعدد اشکال هذه الادة . ثم انبم نسبوا نشوء الاجسام 
الى افتراق اجزاء الادة او اجتماعها . 

وحسن ان تقول إن اصحاب هذا الذهب قد انتقلوا من ايطالية ال 
اليونان . 

هولاء الفلاسفة طبقتان : طبقة متقدامة في الزمن وطبقة متأحرة . 
أما أصحاب الطبقة الاولى فقالوا إن الادة متعد دة الاشكال والانواع 
ثم تكلّموا على اأجزيثات ( الدقائق البالغة في الصغر) وقالوا بالتحدّل والتركب 
ي عام الادة . 

من أهل هذه الطبقة آنبلقلیس ( 1۲۳-4۸۳ ق.م. )» كان مولده في 
مدينة أكراغاس من جزيرة صقلية وني أسرة غنية تتسب الى حزب دعقراطي . 
ولکن العامة الذين خدمهم أنبذقليس آساعوا معاملته فهاجر الى المورة 
( جنوي الیونان ) . 

قال أنبذقليس : ان العالم مركب من الاسطقسات ( العناصر ) الاربعة » 
وهي الاء والواء والتراب والثار “١‏ . وطذه العناصر صفات خاصة بها 


۱0( راجم ؛ قوق » ص 4ه 
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ابتة لا تتبدل ولا تندثر ولا يستحيل بعضها الى بعض . ومن هذه العناصر 
الاربعة تترکنب الاجسام كلها بالتحلل والترکب . 

آما الذي يجمع بين هذه العناصر مرة (حتی تظهرٌ الاجسام) ویفرق 
ببنها مرة” انية ( حى تختفي تلك الاجسام ) فالحبة أو الَلبة . ان 
العالم نفسه كان في البدء مترجاً امتزاجاً كاملا وكان له شكل” الكثرة > 
إذ كانت المحبة مسيطرة” في الوجود » فكان الوجود. « ألوهية سعيدة » ؛ 
ثم تدختلت الغلبة وفرّقت العناصر الى حد" معين ظهرت فيه الأجسام 
الي في عالمنا . ولا زاد التفريق اختفت صور هذه الاجسام فأصبح العام 
فوضى . ثم عادت المحبّة ترتب العناصر فوصلت في الترتيب الى حد 
ظهرت فيه الاجسام فعاد العالم الى الظهور مرة ثانية . واستمرت المحبّة 
۳ ترتیب العناصر حى وصلت ببا الى الکمال ۰ فاختفى العام وعادت 
الالوهية من جديد . وهکذا تتداول المحبة والغلبة ابراز العام واخفاءه 
مرة بعد مرة . 

ويبدو أن آثبلقلیس قد حاول بذاك ( في تفسير عام الطبيعة ) أن يجمع 
بين هيرا كليطوس وبين برمينيدس : بين القول بالتبدل الستمرٌ وبين 
القول بالحدوء ( السكون » ثبات الطبيعة على حال واحدة ) الدام . قال 
أنبنقليس : إن برمينيلس كان على حق” لما قال : لیس شت تر“ 
( نشوء ) مطل ولا فاد فناء » تلاش ) مطلق . ثم ان هیراکلیطوس 
كان مصيبا أيضا لا قال إن أعيان الوجودات الفردة هي بالفعل ني تبدل 
مستمر » ذلك لأن ما نسمیه «خلقا » ( كنا » نشوعا » صيرورة) 
وتتبیر ا ( تدميرا » إهلاكا » فناء » تلاشيا ) ليسا سوى الامتراج والتفرّق 
المتعاقيين على الواد العناصر ) الاصلية الازلية ۰ تلك التي لا یر 
علیها ( في ذاا وطييعها ) تبدل . 

يقصد أنباذقليس بذلك : أننا اذا نظرنا الى أعيان الوجودات الفردة 


۷۹ 


( الناس » الشجر ۰ البيوت » الخ ) وجدناها في تبد ل مستمر ( كما قال 
هیراکلیطوس ) ؛ وآما اذا نحن نظرنا الى العناصر ( الواد) الي تتألف 
منها هذه الوجودات الفردة ( أي الى اللحم والعتظم والخشب والحجارة ) 
فاثنا ثراها ثابتة لا تتبدل ولا تتغير . 

وکان آنبذفلیس » في تعلیل الوجود ؛ بومن بشتوية ظاهرة : بطبيعة 
مادية في هلا العالم من جانب وبقوّة روسيّة ( الحبة والغلبة الي تعمل 
في جنمع عنام مر الوجود وتفريقها ) من جانب آآخر . 

وکذاك كان آنبذقلیس يقول بالتناسخ » وکان یری أن الحياة الحقيقية 

هي الوجود الآلحي المتسامي فوق عام | الادة . أما حياتننا الدنيا فهي عقاب 
رص مک ل لس من قبل -- في دور سابق من حیانتا - من 
السات ) . 

ويرى أنبذقليس أن في العام نفساً كلية تشمّل” الطبیعة" كلها . 
وهنالك نفوس” جزئية هي في القبقة أقسام من النفس الكلية كما ينقسم 
نور الشمس في خرف البيت الواحد . وحينما تتصل النفس يجسد تطمئن 
ال الاذات المسية وتبتعد عن عام الالوهية حيث كانت من قبل » فتتدئتس 
وتتمرد . حبتثد تهلبط اليها النفس” الكلية جزءا أعلى شرفاً منها فيتهنديها 
ويركيها . هذا الحرء هو النبوة . 

ال جانب هذا كله كان أنبذقليس عالا طبیعیا وطيبباً عالا : فالسماء 
عنده قبة بيضوية" النجوم” ثابتة" فيها والكواكب تسیر . والهواء جسم » 
والتور يقتضي وقلاً حى يقطع المسافات . 

أما في الطب فهو موسس المذهب الطبي في صقاية . وكان يرى أن 
الصحة هي اعتدال امزاج بين العناصر الار بعة في انلس . وأدرك أنبذقليس 
آهمية الشراین وأا حوامل” للحرارة مع الدم » وقد استخرج نظرية 
لجيء الدم الى القلب ورجوعه منه » م بط ين اه وبين انتظام التنفس . 


A’ 


ولد آنکساغوراس (4۹۹ - 4۲۸ ق.م. ) قرب ازمیر . وهو أول 
من سکن أثينا ( نحو 41۰ - 4۳۰ ق.م.) من الفلاسفة » وکان صدیقا 
وأستاذآ حاکسها الشهور برقلیس . ولا اتهم العامة برقلیس باحتجان 
الأموال وبأنه يجمع حوله اللاحدة » آثر أنكساغوراس” أن يغادر أثيناً 
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أل ا الف ى مح تو ف ۱ 

وأنكساغوراس يشبه الأيونيين بالقول بالعنصر الاول » ويشبه الايليين 
بانكاره للتبدل . والعناصر عند أنكساغوراس لا عداد" لها » وهي جزيئات 
بالغة في الصغر من لحم ودم وشعر وذهب وخشب وحجر الخ . وقال 
ان الاء والتراب والمواء ليست عناصر بسيطة بل هي خزانات لجميع أنواع 
الادة . وتختلف بعض الاشياء من بعض باختلاف أصناف ابلزیثات الي 
فیها وباحتلاف مقادیرها وشکلها وبتكائفها وتخللها . 

وجزیثات الفس آدق" من سائر آنواع ابلزيئات » وهي عنصر بسیط 
فيه علم وقدرة وغلبة على الادة » وهي الي تنظم العام . 

والارض عند أنكساغوراس لوح سابح في الفضاء . أما الشمس فح 
حجري مشتعل . وني القمر سهول وجبال واودية » وهو مسكون كالارض 
ويستمد وره من الشمس . 

وأثبت أنكساغوراس العرفة" للحواس من طريق التضاد » وقال : 
إذا لمست جسماً بيدك وهي حارة ' شعت أنه بارد » واذا لمست ا 
نفسه بيدك وهي باردة شعرت أنه حار . فالحواس” موتمنة في المعرفة > 
وین طريقها وحددها يعرف الانسان العام المحيط به. وهكذا يكون 
انکساغوراس قد وضع الأساس الاول لنظرية المعرفة الصحيحة . 

وني المندسة حاول أنكساغوراس تربيع الدائرة . أما في الطب والتشريح 
فبلغ مبلغاً عظيماً اذ شرّح الحيوان ثم درس الدماغ . وكذلك عثل أنكساغوراس 


۸۱ تاريخ الفكر العربي ط ۲ )١(‏ 


فیضان النيل » ذلك الفیضان" الذي كان قد حير الیونانیین زماناً طويلا » 
فنسبه انکساغوراس إلى ذوبان الثلوج على جبال ابشة . 

وني الفلاسفة الطبيعيين الحدئین طبقة متاخترة “يعرف أصحابها بامم 
اصحاب المذهب ال ري . لقد قال هولاء ب رکب الاجسام من ذرات 
غير قابلة للتجزّء لها اذا تجرّأت فقدت خاصتها کجزء من مادة معينة 
وأصبحت جزءاً في مادة أخرى ) . ووجود الاجسام في العام خاضم 
لقوانين طبيعية ودوافع مادية ؛ وليس للعالم غاية غير ماد بة أو حكمة 
من وجوده . و خسن أن نذ کر أن أصحاب هذه الطبقة يتكلمون في اللارّات 
ویذ كرون أشياء صحبحة" من خصائصها العامة » ولکن معظم ما یذ کرونه 
عن الد رات ينطبق على الحتزيئات . وأحسن من يشل هذه الطبقة ديموقراطيس 
( ۲۷۰۱-۸۸۰ ق .م.). 

ولد دمقراطيس في أبديرة على شاطیء ثراقية الغربية على بحر إيجه . 
وكان دعقراطیس غناً فنافر كثيراً وزار مصر وبابل” وفارس . 

قال دعقراطیس بانحلال الاجسام أجزاء” لا تتحرأ. والنرة 1 أو 
الجزء الذي لا يتجزأ » أو الجوهر الفرد » نوع واحد في مادعا » ولكتها 
تختلف في أربعة وجوه : في الشکل والوضع والرتیب والحجم . ولتضتر ب 
على ذلك مثلا" من الايجدية العربية (شبه دعفراطیس الذرات بأحرف 
يونانية ) : إن الحرفين أساج مختلفان في الشكل ؛ وان المجموعين أج 
ج أ مختافان في الترتيب . واما الشكلان مام فمختلفان في الوضع . 
وكذلك أحجام اللرات عتلفة » والكبير منها أثقل من الصغير . 

وللثرات اشكال كثيرة » فمنها ما هو على شكل السئارة او المنجل : 
ومنها الجواف والحد"ب والکّر » وبفضل اختلافها في الشكل تتماسك . 


)۱( يقال قذرة في اليونائية 80178 ( همه = لا تنقسم ) 
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وينشأ الطعلم الحلو مثا من ذرات مكورة ملساء” » اما الطعم الحريف 
فناجم" عن ذرات محلادة . 

والذرات غير ساكنة في اماكنها بل متحرکة حركة ذائية ؛ هذه الحركة 
هي الي تولف بين الذرات او تفرق بينها حى تتألف الاجسام المختلفة . 

الملاء والحلاء . لا قال دعقراطیس بحركة الذرات افترض ان يكون 
هنالك خلاء” لأن الحركة تقتضي فراغاً تحدث فيه . ثم ان الاختلاف في 
لطافة الاجسام وكثافتها لا عکن ان يكون إلا اذا كان مت درجات مختلفة 
من الفراغ بين ذرات الاجسام الختلفة الفراغ بين ذرات اللحشب اكثر 

من الفراغ بين ذرات الحديد ... ) . و ظن ديمقراطيس ان النمو انما هو 
تمت الغذاء في الاماكن الفارغة في ابلسم . واخیر ‏ قال إن هنالك و تملا » : 
اننا اذا اتينا بوعاء فيه ماد او رمل او حجارة » م صبنا فيه ماء مثا 
فان الاء يتسرب بين ذرات الرماد ( بين جزیثاته على الاصح ) . هم قال 
إن هذا الوعاء بستوعب حینثذ من الاء مثل المقدار الذي يستوعبه فيما لو 
لم يكن فيه رماد . 

والنفس مولْفة من ذرات دقيقة كروية ملساء ( من نار ) . هذه اللرات 
شائعة في ابلسم كله له. وني کل جسم من العقل والفس بمقدار ما فيه من 
الحرارة . على ان ديمقراطيس لم يستطع أن فرق تفريقاً واضحاً بين العقل 
( التفكير ) وبين النفس ( الحواس ). وبعد الموت تتفرّق ذرات النفس 
( عفادر ما البدن ) . 

صورة العالم. ان عالنار نظامنا الشمسبي ) واحد من عوال كثيرةر 
اعظم" منه اتساعاً واكثر تطوراً. وارضنا كانت في اول امرها متحركة » 
حينما كانت صغيرة خفيفة . ثم احذت حرکتها تبطىءرويداً رويداً حى هدأت. 


والارض نفسها فرص مستدير مجوف كالحوض ۱۱ وهي سابحة 
(۱) راجم » فوق » السوميريين ( ص ۲۷ ) . 
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في امواء . أما النجوم ‏ وأكبرها الشمس والقمر - فانّها تدور حول 
الارض . 

وقد اه" ديقراطيس پالياة السضوية ثم ربط بين الحضارة وبين مبداً 
الوجود ومبدأ الحياة : إن الضرورة هي الدافع الاول لتقدام الانسان في 
آطوار الحياة . هذه الضرورة هي الي آشعر ته بالحاجة الى الاجتماع مح 
آفراد نوعه (مع البشر آمثاله ) لدفاع امیوانات الضارية وقتالها ؛ والحاجة 
الى التفاهم مع أبناء جنسه دفعته الى اختراع اللغة . وبالتدریج عرف الانسان 
استخدام الوسائل والأدو ات والآلات المختلفة لتغطلب على مصاعب الياة 
الطبيعية (أدوات القطع واللباس الخ ) » وقد قلّد في ذلك الحيوانات 
رفاتخذ مثل صوفها يابا > ومثل أظفارها وقرونها سلاحاً یدافع به 
عن نفسه ويباجم به أعداءه ) . وبعد أن عرف الانسان” إشعال النار 
واستخدامها أسرعت خخبطاه في طريق الحضارة . 

الانسان عالم صغير . تخيل ديمقراطيس ان الانسان « تقليد » للعالم ؛ 
إنه صورة له » اه عالم صغير يضم في نفسه كل ما في العام العظيم ولكن 
على شكل مصتر . وهكذا أصبح الانسان ذا اهمية في مقابل عالم الطبيعة . 


للتوسع والمطالعة 
Gli Atomisti, per V.E. Alfieri, Bari 1936.‏ 
Atomos Idea, per V.E. Alfieri, Firenze 1953.‏ 
The Greek Atomists and Epicurus, by C. Bailey, Oxford 1928.‏ 
Empedocle, per E. Bignone, Turin 1916.‏ 
Empédocle d'Agrigente, par J. Zafiropoulo, Paris 1953,‏ 
La biographie dEmpétdocle, par J. Bidez, Gand 1894.‏ 
ll principio fondamentale del sistema di Empedocle, per E.‏ 
Bodrero, Roma 1905.‏ 
Empedokles, von W. Kranz, Zurich 1949.‏ 
On the interpretation of Empedocles, by Clara Millerd, Chi»‏ 
cago 1908.‏ 
The Philosophy of Anaxagoras. by F.M. Cleve, N.Y. 1949.‏ — 
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Die Philosophie des Anaxagoras, von F. Loewwy-Cleve, Wien 
1917. 

Anaxagoras ..., by K. Freemen, London 1935. 

The philosophy of Anaxagoras : an attempt of reconstruction, 
by Félix M. Cleve, New York 1949. 

La Doctrine de Démocrite, par F. Enriques et M. Maziotti, 
Bologne 1948. 

Demokritstudien, von A. Dyroff, München 1889. 


At 


اأ ص باون 


في النصف الاوّل من القرن الحامس قبل الميلاد كان نفر من اتباع المذهب 
الأيوني والمذهب الفيثاغوري والمذهب الايلي والذهب الطبيعي الحدث 
لا يزالون ناشطين . في هذا الوفت » ومنذ 4٩۰‏ ق. م. » بدأ دارا 
الكبر ملك الفرس بمهاجمة ابلاد اليونانية . ومات دارا (445 ق.م) 
وخلفه ابنه أحشويرش الذي تابع حطط" أببه في مهاجمة اليونان. ومع أن 
اليونانيين استطاعوا أن يهزموا الفرس وأحلافتهم الفينيقيين نبائيآ » عام 
۹ ق.م.» فان اليونان حرجت مع ذلك الكفاح منهوكة القُوى وقد 
أدركت أن الفرس لم يستطيعوا الوصول الى اليونان من بلادهم البعيدة الا 
بأسياب من الحضارة المادابة الي تعتمد العلم" العملي" في الحياة . 

وأنتج هذا اور ابلدید تيارين عنتلفين : تيارآ عدائيا من المناضة 
والحرب بين الدن اليونانية نفسها » ثم تياراً بين الشبّان في الاندفاع نحو 
العلم . ولم يكن في اليونان من المعلّمين الفلاسفة عدد “يفي بحاجات جیش 
التلاميذ العطاش الى العلم » فتصدی لسد تلك الحاجة أناس عادیتون » 
كان بعضهم على قدر من الذكاء الفطري ومن المعرفة العامّة. على أن 
معظمهم كان من أطراف البلاد الي انتشرت فيها الحضارة اليونانية . وم 
يكن هولاء يبحثون عن الحقيقة ولا عن مظاهر الوجود » ولا كانوا پریلون 
أن يتخذوا موقفاً جازماً آمام" مشاكل الحياة للسيطرة علیها » بل كان 
همهم" الأول الاستفادة” العملية” العاجلة”" من أحوال الحياة العارضة › 
بالاتجار بالعلم خاصة » كما کانوا بحاولون أن يجعلوا من تلامیذهم 
مواطنين بارعين في ميادين اللحياة العملية . 


كم 


وسمتی مولاء الملمون الخحدد' أنفسهم «سوفیستیس ۰0 أي العلّمین 
البلغاء أو معلمي الحكمة ثم خالفوا طرق التعليم القديمة الألوفة كما بد لوا 
أهداف التعليم نفسها من ابلانب النظري المثالي الجنهد الى ابلانب العملي 
الواقعي الستهل على الأنفس فتعلّق بهم كثيرون من الناشئين ومن أصحاب 
000 
التکستین بالعلم حقا وباطلا” جوا مهم نو رد 
سفسطة » ونعي الكلام” الذي فيه تمويه للحقائق مع" فساد في المنطق . 

وسلك السفسطائيون في التعليم مسلکاً جدیداً : 

أهملوا تعليم الریاضیات والطبيعيّات إلا" قللا" لقلة براعتهم فيها 
ولاتهم اعتقدوا آنا جانب نظري من العلم لا صلّة له بالحياة العملية . 

افوا بتعلیم الفنون الي جوز فيها ابفدل ويقبل فيها الرأي الشخصي 
کالنحو والبلاغة و والتاریخ ؛ وهم موسسو علم النحو . 

کانوا بعلمون بأجر ویتطوفون أحياناً في البلاد . 

لم تكن دروسهم عامّة يحضها من شاء » بل جعلوها خاصة یعلتمون 
في أثنائها کل تلميذ ما ميل اليه ویزینون له ما هو فيه » فیمدحون التجارة 
لابن التاجر وابحندية لابن القائد الخ . 

- وكان اللرس عادة جري في جدال بين التلميذ ومعلمه ؛ وینال 
التلميذ إجازته حينما يصبح قادرا على التغلب على معلّمه في الحدل . 

كانوا يعتمدون التأثير البلاغي ني الننظارة ؛ إما بخطب طوال. وبردود 
عليها بمثلها » وإما يجدال في جل قصار يتحاور بها المتجادلون . 


رؤرس الموضوعات السفسطائية 
أ الخطابة والبلاغة وأثرهما في المجتمع وني التفكير ( اخذ الناس 


AY 


يتعلموتهما على انهما من موضوعات التعلیم ) . 

ب الاهتمام بنشأة ابلماعات الانسانية : الأمة » الدولة » الاسرة . 

الطبيعة ( في الانسان ) وقوها : ان ما تواضع عليه الناس (اي 
اتفقوا عليه ) لا يمكن ان يبدل شيئا ما تتطلبه الطبيعة الي لا عرف قانوتاً 
وضماً : الزنم «الولود من زواج غير شرعي ) بشینه اسمه » أما الطبيعة 
فواحدة ‏ العبد پشینه اسمه » أما فيما عدا ذلك فالعبد الشريف لا يقل 
عن الانسان ار . 

د نثأة اللغة . عثوا في اللغة فقالوا : آوضعية هي (توقيفية : أي 
من وضع البشر مرة واحدة) ام طبيعية (اي نشأت وتطورت حسب 
حاجة الیشر ندرا ) ؟.. 

«- الريية . هل الربية ورائة اجتماعية ( تقليذ وقدوة) ام مولودة 
(مغروزة في الطبيعة منذ الولادة ) ؟ . ١‏ 

ومع ان السفسطائیین کانوا محنة للفلسفة » فانبم قد آفادوا الجتمع 
ام ااروا في نفوس الشبان بعض الرغية في طلب العلم . والسفسطة 
-كمذهب مستقل - كانت مفقودة الأثر في الفلسفة الاسلامية » وان كان 
علماء الکلام قد استفادوا من « اسالیب » السفسطائیین » حى قال ابن 
رشد افت التهافت ٠٤١ - ٠٤١‏ ) عن التکلمین هم جاموا بالاقاویل 
الموهة وانکروا الضرورات اللازمة ما هو « تبحر قي رأي السفسطائیین » 
فلا معیی له 1 . 

۰ ۰ 

من آعلام السفسطائيين پروثاغوراس (4۸۵- 4۱۱ ۰ع۰) الذي 
قال بأن قيمة الاشياء نسيية » فليس مت شيء خير في نفسه أو شر في 
نفسه » واغا هو خبر او شر أو عدل أو ظلم بالاضافة الى کل انسان عفرده . 


ففي مذهب السفسطة إن" نمد أصل ابلسملة المشهورة : في المسألة 


A۸ 


قولان ! ». فعلى هذا یری بروثاغوراس أن" ليس منت دين مطلق ولا عدل 
مطلق ولا حرية مطلقة . والانسان نفسه » وکل فرد من آفراد الانسان 
في حاله الخاصة به » مقياس للأمور كلها في النطاق الذي يعيش هو فيه 
ومقياس للأشياء ا كان وما لم يكن . أما قواعد الأخلاق فهي ملزمة في 
البیثات الي وضعت تلك القواعد » وما دامت تلك البيئات ترى تلك 
القواعد صحيحة . 

ول ینکر بروثاغوراس وجود الاهة ولکته أعلن عجزه عن إثبات 
وجود هم بالدليل العقلي . 

ومن اسس فلسفة بروثاغوراس الاجتماعية (والقوقیة) قوله : 
ان العقاب للردع لا للانتقام . وبروثاغوراس اول من بدأ البحث في النحو › 
وهو الذي سمى أبوابه ؛ ولا نزال نحن نقول : الكلمة ثلاثة اقسام : اسم 
وفعل وحرف ٤‏ كما ذكر بروثاغوراس ؛ فهو موْسّس علم النحو من 
اليونانيين . 

ومنهم غورجياس ۳۷۰-۷۰ ق . م . ) الذي كانت زبدة تفلسفه 
الحدام الشکك ثلاث جمل قصار : ليس نمت شيء ولو كان منت 
شيء لا قدر لنا أن تعرفه حق" معرفته - ولو كان مت شيء ثم قدر 
لنا أن نعرفه حق" معرفته ۵ أمكن أن نهب معرفته للآثخرين ! من أجل 
ذلك ترانا نسير في أمور الحياة بالترجيح والاجتهاد » وكثيراً ما نخضع 
ي أحكامنا على الأمور للأوهام . 

ومنهم برودیکوس الذي حاول التغتب على الموف من الوت بقوله: 

ما دمت آنا موجوداً فليس الوت موجوداً » فاذا وجد" الوت لا 
أشعر به لأني لا أكون حينئذ موجوداً . 

ومن أقواله : ان ما يفيد الثاس" يعبداه الثاس” + ولذلك جمل النامر” 
القن والقمر والتار والانبار وأنواع الطعام والذهب آلمة“ لهم . 
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للتوسع والمطالعة 
The Sophists, by 84. Unterschnecider (trans. by Kathleen‏ — 
Freeman), New York 1954.‏ 
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Protagora, per E. Bodrero, Bari 1914.‏ 


Protagoras and the Greek community, by D. Loenen, Ams-‏ تب 
terdam 1942.‏ 
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زروه] لماسفة اليوزاسّة 
وسقتراط المحم 


مثّل هذا اللور ثلائة” نفر عثلون ثلاثة أجيال : سقراط وتلميذه 
أفلاطون » ثم أرسطو لمي" افلاطون . ولقد نعم العام في حياة مولاء 
م بعد موم بأعظم ما وصل اليه العفل البشري من التفکیر النظري . 

0 امتازت هله الحقبة بالفلسفة المدنية (الانسانية ) وبتفريع العلوم 
وبالسعي الى ایجاد نظام فلسفي منطقي یفسر جمیع مظاهر الوجود تفسيراً 
شكلياً على الاقل . واتسع البحث في اللفس والعقل » واستقرت صناعة 
النطق ثم ساد القول بالسببية الادية . 


سقراط الحكم 

سقراط (۳۹۹-4۷۰ ق.م.) آخر السفسطائيين » شاركهم ف 
الاهتمام انعد وحداه وبالجادلة عن الآراء » ثم خالفهم في أنه جعل 
قيمة الاشياء مطلقة وني اللحدال عنها بالنطق . وعتاز الاسلوب السقراطي 
في ابلدال مخاصتین : أولاهما الرد" عل السؤال بسؤال من جنسه ليثير 
التفكير في السائل ؛ والثانية منهما مزج ابلسد" في ابلبدال بشيء من افزل . 

وحرص سقراط على . أن تبدأ مجادلاته بالاستقراء ( باستنتاج الاراء 

من الملابسات ) وأن تنتهي يوضع حد" (تعریف) واضحٍ للمشا کل 
الاجتماعية " والشخصية کالعدل والشجاعة والرية . 08 يأعذ في 
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.ذلك بالشتك العاقل » وذلك أله يقبل” الانسان شیثاً إلا" بعد أن یقوم البرهان 
على صحته . وهكذا كانت غاية” سقراط أن يثير التفکیر في عقول الناس : 
أن يحمل الذين يستطيعون التفكير على أن“ یفکتروا بأنفسهم في الأمور 
الي تعرض هم في الحياة. وقد قال انلطیب الروماني شيشرون رت 
۳ ق . م . ) : ان سقراط استدعى الفلسفة من السماء فأسکنها ني الارض 
وأفرها في الدن 7 آدخلها الى البيوت وجعلها ضرورية في السؤال عن 
غاية احياة والاخلاق : في الخير زالشر ! 

ومن مظاهر عبقرية سقراط قوله : «علمت آنتي لا أعلم » . إن سقراط 
قصد بذلك : لقد اتسم علمي بالوجود وبالحياة حى أدركت أن ما 
أعرفه فعلا" إنّما هو جزء يسير -جد1 من أوجه المعرفة الانسانية . 

وكان اهم ما شغل سفراط البحث في الاخلاق. والاخلاق عنده 
من حيز العقل لا من حير الدين . ومن المعرفة تشتج الفضيلة” : فمن 
عرف الق لم بظلم » ومن رأى وجه انلیر لم برب شرآ ولا يمكن 
للانسان ان یسك سلوكا يخالف رأيه (الصائب ) . وقیل لسقراط يوماً 
إن ثثراً ( یعرف عنهم أنهم یعلمون اللير ) یأتون شروراً . فقال : ان 
علمهم ظن ولیس إيقاناً. ولفضائل عند سقراط قابله للتعليم : يستطيع 
الانسان أن یتعلم الصدق والعدل والشجاعة وما اليها . 

ومکذا نجد ان العلم والفضيلة تقودان الى السعادة . اما الشقاء فعقرون 
بالرذيلة وبابلهل ضرورة . 

وأعلن سقراط مالفته لقومه في عبادتبم للاوثان » بعد أن كان قد 
آثار الشبان -- بأسلوبه ومادة مجادلاته ‏ على سوء الأحوال السياسية والاجتماعية 
في أثينا » فاتتهمته الطبقة النافذة بأنه أفسد الشبان بأن حرضهم على الإلاد 
في الآحة( وان كانت التهمة الصحيحة الي ۸ تعنلتها الطبقة الحاكمة أنه 
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جرا الشبان على انتقاد الدولة )ثم حكموا عليه بالاعدام فشرب السم راضیا . 
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من مناقشات سقراط 

آثار سقراط في حلمّاته الي كان يحاور فیها طلاابه بحوثا منها : 

(أ) العدل ‏ يسأل سقراط ۷ : آیجب أن بطاع القانون" اذا كان 
جائراً (غير عادل ) ۲ والقانون الائر ( الظالم > غير العادل ) هو القانون 
الذي بنطوي على جور أو ظلم : يأمر بعمل جائر أو ينهى عن عمل عادل . 

وهتالك حال آشد" من هذه : هنالك قانون عادل يطبق تطبيقاً جائراً . 
فماذا يحب على الواطن أن يعمل تجاه هذا القانون ؟ آبطیعه أو یعصیه ؟ 

لسقراط إزاء مثل هذا القانون العادل الذي يطبق تطبيقاً جائراً موقفان 
في كتابين من كتب آفلاطون . قفي المحاورة «کریتون » یحنلن قراط 
أنه لا يعمي القانون بحال . أما في «الدفاع » (أبولوغيا ) فانه يقول 
إنّه يفضّل أن یطیع اله ويعصي الأمر بالعمل بقانون جائر ! 

لا نستطيع مما مر أن نصل الى موقف جازم لسقراط » ذلك لأن فلسفة 
سقراط كلها قائمة على اثارة البحوث المختلفة من غير محاولة حل" دام 
لها ولآن سقراط يريد منها أن تكون مادة لإثارة التفكير في عقول الشبان . 
على أنّنا اذا استقرينا مقاصد سقراط وأدركنا اتجاهه وعرفنا أسلوبه 
استطعنا أن نطو في حل" هذا السوال خطوة قصيرة فنقول : 

للدولة على المواطنين حق الطاعة (لآن الدولة تحمل الابعة” للسهر 
على الجموع ثم تملك القوة لحمل الجموع على طاعتها )» ولكن ليس الدولة 


(۱) ليس لسقراط تاليف » و حیم آرائه يحب أن تلتمس في محاورات آفلاطون . ومن عادة 
آفلاطون أن ینسب حیع ما كتبه من الآراء ال أستاذه سقراط ( و يشر آفلاطون في كتبه ال نفسه 
إلا مرتين ) . والواقع أن معظم هذه الآراء آراء آفلاطون أجراها أفلاطون على لسان امتساذه 
اعثر افا بفضل أستاذه عليه أو تزبيتاً لتلك الآراء عند اللاس . على أن هذا لا عتع أن يكون عدد 
كبير من هذه الآراء لسقراط فملا وأن يكون أفلاطون قد تبناها ثم ساقها السياقة النطقية الي 
عرف با أفلاطرن . 


۳ 


على الواطنین حق الاحترام الا في أعمالها الي توجب الاحترام) . وقد 
استطاع الواطنون في آدوار التاريخ أن یبد لوا القوائین الخائرة بطریقین 
أو بطرق متعد دة منها : اقناع الکنام بتبديل القوانين اللخائرة أو إرغام 
الحكام على ذلك حينما تصبح القوة في يد المواطنين أعظم من القوة التي في 
يد الحكام . وسنّد مقراط في ما كان يذهب اليه أن القوانين لا تضعها 
الالهد" ولا بطبتها رجال كمل وانما یضعها ويطبقها رجال مما 
ومثلنا یصیبون ويخطئون . 

(ب) الفرق بين الرجل والمرأة في جمهورية أفلاطون قطعة تتناول 
الكلام على الفضيلة ( الطبيعة » الحصائص ) الي للرجل والرأة في الحياة 
الاجتماعية نشل سبيل سقراط في مناقشاته وتمثل آراءه الى حد كبير : 

سقراط : إن" اللدطة المثل في أمر اقتناء الأزواج والاولاد تقوم 
على اتباعهم الدوافع الاصلية . وكان غرض نظريتنا أن تجْعّل رجالنا 


كرعاة قطیع . 
س : فلتسن فوانین لتكثير النوع وتربية الصغار » ثم لننظر 


غ : ماذا تعي ؟ 

س : آتظن" أن زوجات كلاب الرعاة صالحة لشاطرة ذکورها حراسة" 
القطيع_ والصید" ومشارکتها في کل واجبانها أو أنها يجب أن تلزم آماکنها 
با غير قادرة على ذلك لانشغالها بولادة الأجرية وترييتها ؟ 

غ : ننتظر أن تشاطر الذكور کل" شيء ؛ إنّما نعاملها معاملة الضعيف 
ونعامل ذكورها معاملة القوي . 

س : أفيمكن استخدام الحيوانات في عمل واحد مالم تستعد" له 
استعداداً واحداً تدريباً ومبذيبا ؟ 
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ا 
: فاذا رمنا استخدام النساء في عمل الرجال وجب نبذیبهن کالرجال . 


می. . م 


: وجب . 

: وقد ولا الرجال تعلم الوسیقی واب حمناستيك . 

: نعم . 

: فیجب مذییهن في الفتين كالرجال مع التدریب العسكري . 

: ذلك ينتج طب عنا له . 

: وقد يلوح كثير من تفاصيل هذه القضيئّة سخيفاً | 
: هذا يلوح بلا شك . 

: أولا يبعث على السخرية اشتراك” النساء مم" الذكور في مدارسر 
الرياضة عاريات الابدان فتتیات وطاعنات في السن"--مع تَعَضنٍ 
أساريرهن وشناعة وجوههن ؟ 

غ :لنهن یبظهرن في الوقت الحاضر مزدری بهن . 

س : حسنا » لكن يحب ألا" تَحْفيل” بتهكثم المتهكتمين . 

غ : اصبت . 

س : لتذكر هولاء المتهكتمين أنه إلى عهد قريب كان تعري الرجال 
عيبا ومد”عاة للهتّزء عند اليونانيين » كما هو اليوم عند البرابرة ۲۲۱ ... 
ولا ثبت جا لخي اج عرب سيط عيرم باريد 
في ميادين الرياضة .. 
للتوسع والمطالعة 


سقراط » تأليف كوراميس (ترجمة محمود محمود ) » القاهرة 
( مكتبة الانجلو) 1945 م. 


Tee > ع الم‎ ef eer f re 


(۱) البرابرة : الشعوب غير الیو نائية . 
4 


- حياة سقراط » تألیف محمد الكکي الناصري ‏ القاهرة ( السلفية ) 
۸ ۸ . 


— Socrates, by A.E. Taylor, .Edinberg 1932. 

— Socrates and the Socratic School, by E. Zeller (trans. by 
Oswald J. Reichel), New York 1962. 

— Sokrates, sein Werk und seine geschichliche Stellung, von H. 
Maier, Tübingen 1913. 

— Sokrates, von C. Ritter, Tübingen 1931. 

Socrate, par Festugière, Paris (Flammarion) 1934.‏ تب 

— Socrates and Plato, by G.C. Field, Oxford 1913. 

— 156 Socratic Problem, by AK. Rogers, New York 1933. 

— Le Problème de Socrate, par V. Do Magalhaes-Vilhena, 
Paris 1952. 
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أفلاطون 


كان افلاطون ( ۳۶۷-۲۷ ق.م) في أول أمره شاعراً ع م عرف 
سقراط فکره الشعر واختص بالفلسفة . وبعد موت سقراط غادر افلاطون 
أثيئة . ثم حمله الاضطراب السيامي في الیونان كلها على ان بنرك اثينة 
مرات أخرى زار في اثنائها مصر وايطاليا وصقلية . ثم استقر نائ في اثينة 
حرش تون . 

أفلاطون مفكر عبقري عظيم متصف بذ کاء نادرز وخیال میلیع وفهم 
لمبادىء الوجود م 1 " طول حياته . من اجل ذلك كانت آراوه في تطور 
مستمر . 

فلسفة افلاطون مثالية حاول فيها افلاطون ان يتخيل ١‏ نظاماً » للوجود 
وان يرد" اعمال" البشر وسلوكتهم إلى مقاییس" من اللير وابلمال : لقد 
أراد ان یری العالم كما يجب ان يكون العالم لا كما هو فعلا” ٠‏ ثم انتظر من 
البشر ان يَسْلّكوا في الياة الدنيا كما تقضي البادیء الملل كانم ف 
عام آمثل" مجردين من عواطفهم ومعزولين عن بثتهم ) » لا كما تملي 
عليهم حاجاتهم الطبيعية واا ولا ریب" في أن فلاطون لما ذكر 
الناس قد قصد ا الكاملين لا جتمهور العامة ولا حاصة العامة . 


من اعظم خصائص افلاطون «الحدال المتسق » : اي طريقة البحث 
الي كان یتیمها في معابلة الوضوعات . ولكن هذه الطريقة لم تكن قد 
اصبحت مع افلاطون بعد « منطقاً » . 


ولقد بالغ بعضهم فقال : « إن التفكير الاوروبي يتألّف من ساسلةر 
۷ تاريخ الفکر العر ی ط۷(۲) 


من الحواشي على فلسفة آفلاطون » . والواقع أن قسماً کییر؟ من الاراء 
الي يدور حولها الفکر الأوروبي الى 7 > في جانبه النظري المثالي” 
على الأحص » ينسم بالطابع الأفلاطوني في الاتجاه العام » هذا إذا 
eva‏ ماداته الأساسية من فلسفة أفلاطون . ومع أن" نف را كثير بن + 
منذ أيام أرسطو » قد خالفوا أفلاطون” علد من آرائه مخالفة" بلغت 
أحياناً الى حد" التتاقتض » انهم + جميعاً بقرون لأفلاطون بالعبقريئة 
والتقدام . 


مژفانه 
أفلاطون مولف مكدر ترك لنا كتا كثيرة معنظتمها على طريقة 
الحاورة منها : الدفاع » وفیه موجز لفلسفة سقراط وتبرثة له مما اتهم 
به . ثم برولاغوراس وفيه رأي سقراط بأن جمیع" الفضائل قابلة للتعليم » 
وأن طبيعة الفضيلة انما هي في النزاع بين العاطفة وبين المعرفة الصحيحة › 
وأن نمت مقیاساً واحداً السلوك الانساني : جلب اللذة ودفع الالم. ثم كتاب 
السياسة 2١١‏ » وفيه جماع فلسفته . ثم غورجياس » وفيه يحمل أفلاطون 
على السفسطائیین وعلى رجال السياسة الذين كمون لأنهم أقوياء وبظلمون 
الناس الضعفاء ؛ ويعلن أن الانظلام ( قبول الظلم من الآخرين ) خير 
من الظلم ( للاتحرین ) . ثم المائدة وفيها کلام على الحب الذي ليس له غاية 
الا في نفسه. ثم “فيدون » وفيه أن الياة كلها استعداد للموت » ولذلك 
تسعى النفس الى التخلّص من أسر ابلسد . ثم طيماؤس » وفيه آراء أفلاطون 
9 ( الدولة ) المثلى لا تتحقق الا في عهد المدوء ( السلم ) ؛ 
وفيه أيضاً أن العالم انسان كبير والانسان عام صغير . 6 النواميس » وهي 
استدراك على «کتاب السياسة » . وي كتاب النوامیس صورة للمدينة 
العملية الممكنة في عالم لم بصبح امله كلهم فلاسفة” بعدء وأن الدولة 


(۱) وهو المروف خطأ ياسم « بمهورية أفلاطون » | 


۹۸ 


الممكنة هي الدولة الي توجد کم جمهور العامة . 

الصورة والادة ريي عالنا) : 

کل شي ء في العالم الذي نعيش فيه موف من و صورة » ومن «مادة ٠‏ : 
فالادة هي الشيء القاسي الذي تتألف منه الاجسام الختلفة » فانلشب مادة 
الطاولة والباب » والطین مادة الابریق » والشرمید والرمر مادة ارض 
الغرفة والتمثال الخ . اما «الصورة » فهي الشکل الذي يخلق من الادة 
اجساماً حتلفة . فالادة في الطاولة والكرسي واحدة هي انلشب او الحديد » 
ولکن الصورة مختلفة : الها في الكرسي غیرها تي الباب » وهي في الباب 
مخالفة الطاولة . ولا بد من القول بأن الصورة والادة تکونان رفي عالنا) 
داعا متلازمتین لا تفترقان ادا » فلا نستطیع ان نجد مادة" ما لا صورة" 
ها » كما اننا لا نستطیع ان نری صورة اذا لم تكن مفرغة على الادة . 
على اننا نستطیع ان نتخيل افتراق الصورة من الادة تخيلا . 

اللا الأعلى أو عم المثل : 

يرى أفلاطون أن الصور في عالنا متلبّسة بالادة ابداً . ولکنه يعتقد ان 
جميع الصور الراهنة ( الموجودة في عامنا فعلا" ) وجميع الصور الممكنة ( الي 
عکن ان تنشأ في عالمنا في المستقيل ) كانت موجودة فعلا" مئذ الازل في الملا 
الاعلى » ني العالم الالمي . هذه الصور كلها مفارقة » ( خالصة هنالك من 
المادة ) »2 وهي كلها على اتم شكل ممكن دلا : هنالك صورة مثلى للشجرة 
وصورة مثلى للبيت وصورة مثلى للكتاب وصورة مثلى للسيارة او الطيارة 
او الابریق . هذه الصور الثلی تدعى في فلسفة افلاطون «المثل ‏ . 

- الله والادة ونشأة العالم : 

يحسن ان نشير الى أن أفلاطون لم يجمع الكلام على الله ولا على نشأة 
العالم الطبيعي في مكان واحسد » ولا هو عالج الالوهية ونشأة العالم بکلام 
بات أو قول واضح . ان معظم ما يسمى فلسفة أفلاطون الالهية والطبيعية 
يقوم على استنتاجات الدارسين أكثر مما يقوم على الاستشهاد بالتصوص الصريحة. 


۹۹ 


(أ) الله : أفلاطون ولي يعداد الالهة کقومه » ولکته ینکر علیهم 
التشبیه ( وصف الله بصفات البشر ) والتعبد" الممتزج باتلخرافات كتقديم 
القرابين اسبرضاء لله . 

كم اننا لا نعلم الصلة الصحيحة بين الالوهية وبين الثل » وكذلك القول 
بأن الالوهية هي الخير المطلق » أو الحق المطلق أو اعمال المطلق » فانه ايضاً 
يستنتج استنتاجاً ما قاله أفلاطون في كتاب السياسة وليس فولا" صرشحاً له . 
والله على كل حال بسي طكامل لا تدرك ماهیته» ولايوصئ هو إلا سلباً » وقد 
يوصف (ماباً بنوع من التمثيل ( التشبيه البلاغي ) الناقص . والله » على كل 
حال » هو علّة هذا العالى وصانعه ؛ ولذلك لا يجوز انكاره لأن انكاره يعي 
أن هذا العالم موجود بلا صانع . وأفلاطون يعني بصنع الله للعالم أن الله ألقى 
على المادة القديمة صورة اخرجت منها العالم الدي نعيش فيه . وكذلك تكاتم 
أفلاطون على العناية الالحية بالكليئّات وابلزئيات » ولکن عنایته بابز ثيات انها 
هي في سبيل الکلیات » كما نعیی نحن مثلا" يباب البيت من أجل البيت نفسه . 

رب ) الادة ان المادة » أو المادة الاولى أو الحيولى » قديمة » ولكتها 
مادة فوضی لا صورة معينة لها. هي مادة رخوة غير متماسكة ولا ذات 
أقسام متحيئزة متميرة » ثم هي مضطربة تتحرك جمیع أنواع الرکات : 
استدارة على نفسها وتمايلا” ذات اليمين وذات الشتمال واهتزاز؟ الى الامام 
والخلف وتوا ال فوق وحت كيف اتفق لحاء بلا نظام یضبط تلك 
الحركات ولا غاية مقصودة منها . 

رج) نشأة العام الواقع تيل أفلاطون وجودين قديمين ( أزليتين ) : 

أما الوجود الاول فهو روحي إِلي عاقل نشیط وضع آفلاطون فيه الله 
الذي هو العلة الاولى المطلقة ثم الل التي افترض أفلاطون ألما الصور 
المجردة والنماذج للاجسام الي ستوجد فيما بعد في العلم. الواقع . 

وأما الوجود الثاني فهو هيولاني (مادي) محسوس غافل بليد » ولكنه 
قابل للانفعال ومستعد للتلبّس بالصور المختلفة والتعد دة . 


۱.۰ 


و با أن الله علّة عاقلة فاعلة فقد وجب أن یکون ا معلول" » والا لما 
كانت علة . من أجل ذلك آوجد الله کائناً عاقلا" حي على صورته قریباً من 
الکمال قدر الامکان » لأن الادة ليست طيّعة تماماً حى تتقبّل الکمال كما 
هو ني الله . ولقد أوجد الله هذا الكائن ‏ أو أن هذا الکائن وجد عن الله 
بالضرورة ومباشرة ( أي لم يكن بد" من وجوده › وم يكن بينه ويبن وجود 
الله فارق في الزمن ) ومرة واحدة . وكان شكل هذا الكائن كروي لأن الكرة 
أكمل الاشكال » فكان هذا الكائن من أجل ذلك متناهياً . وكذلك كانت 
حركة هذا الكائن الدوران على نفسه » لآن الدوران أتم” أنواع الحركة . 

وآثرت الثل في مادة هذا الكائن فتميترت ثم حيزت أقسامها ونشأت 
العناصر الاربعة (الماء والحواء والرات والنار ) . ومن هذه العناصر صنع 
الله العالم » أي ألقى عليه صورته الكللية : صنع الله هذا العالم من النار والتراب 
فأصبح بذلك مرئياً ومحسوساً ثم جعل الماء والحواء في وسطه . بعدئد أحذ 
شيثاً من النار وصنع منه الشمس والقمر والكواكب والنجوم وجعلها كروية 
مشتعلة ووضع فيها نفوساً تديرها وتدبّرها. ثم انه فرّق هذه الاجرام في 
تمانية أفلاك متمركزة (ذات مركز واحد ) هي بعد الارض الساكنة في 
مركز العالم : القمر فالشمس فعطارد فالزهرة فالمريخ فالشتري فرحل 
فالنجوم الثابتة . 

ومن العناصر الاربعة نفسها نشأت - ميع الاجسام الحزئية بتأثیر المثل 
والتشبه يبا . ولکن تلك الاجسام ابلزئية كانت في القيقة تقليداً ناقصاً أو 
تشويباً منقولا" عن الثل » لأن كل تقليد لا يمكن أن يكون کالنموذخ الذي 
نقل عنه تماماً . وهذا التشويه لم يأت من عجز الصانع » بل من طبيعة المادة . 
فاذا لم يكن العام » إذّن” » كاملا" فهو أقرب ما يكون الى الكمال الممكن ؛ 
اذ ليس ي الامكان أبدع مما كان . 

النفس وهيوطها. ويحث النفس غامض عند افلاطون أيضاً : كان 
اول ما خلقته الالوهية النفس” الكلية » » وهي كائن يحتل مرکزاً وسطاً 


۱ 


بين الل الاعلى وبين عالنا نحن . والفس الكلية هي الصدر الاقصی والسیب 
لكل حركة ولكل حياة في عالنا . 

0 «النفوس ابحزثية ٠‏ ( النفوس الفردة » اي نفوس البشر ) فامبا 
ايضاً مرتبة بين عام المثل وبين العالم الحسي الواقع » متصلة بهما كليهما . 

هذه النفوس تتأمل دائم في الالوهية » فاذا اتفق ان و نفساً » منها غفّلت 
عن تأملها ابتعدت عن الالوهية . ولا تزال تبتعد حى تسقط من املأ الاعلى 
الى الارض ثم تدخل في جسد . فاذا مات ابلسد رجعت النفس الى مقرها 
( بعد أن تكون قد عوقبت على لته بتقاتبها في جسد ما) . 

ثم قد يتفق ان تهبط اللفس" ذاتها مرة" اخرى او اكثر فیتتج من 
هذا عند افلاطون ان النفس” الواحدة تدحل في اجسام متعددة . وهكذا نرى 
افلاطون يومن بالتناسخ . وهذا يعني ايضاً ان النفس خالدة . 

ویری افلاطون ان ني كل شيء نفوساً . ني النبات وني العناصر. ( الماء 
والواء .. ) وني النجوم والكواكب . 

- التذكر ونظرية المعرفة . حينما تكون النفس في الملا الاعلى تكون 
مطلعة على الصور ال جميعها » فاذا هَبَطَت واتصلت بابلسد تست 
ما كانت قد عرفته . ولكن كلما رقع نظر الانسان على شيء تد كرت نفسه 
انها كانت قد رأت مثل صورة هذا الشيء في اللا الأعلى » فتعرفه . فنظرية 
المعرفة عند افلاطون إذن مبنية” على «التذكر » اي عرفان صلة الأجسام 
الي نراها في عالنا هذا بالصور المثلى اللي كانت قد رأتها النفس في الملأ الاعلى . 

السياسة . تأثر افلاطون حینما تعرض للسياسة بالبيئة اليونانية » لقد 
اراد ان يتخيل صورة مثل للمديئة ( للدولة ‏ ذلك لأن اليونان كانت في 
ذلك این مقسمة. مدنا مستقلة: ائتة ثينة » سبارطة الخ... ) . كانت الدينة الملل 
في رأبه تضم سک يتراوح عددهم بین اربة آلاف وستة آلاف » ينقسمون 
ثلاث طبقات : 


۱۰۲ 


(أ) - الطبقة الاولى : الحكام 

رب ) - الطبقة” الثائية : الحماة ( الخند) . 

رج  )‏ الطبقة الثالثة : اصحاب الاعمال . 

وهكذا نجد ان افلاطون قد عالج هنا المجتمع لا الدولة ( الميئة الحاكمة ) 

اما الحكام فهم «الفلاسفة » الذين ولد معهم الاستعداد” الحكمة 
واحکم » ثم أعدو | إعداداً مخصوصاً ليتولوا حکنم. المدينة واحداً بعد 
واحد . ولا یسمتح لاحد هولاء الفلاسفة العدین ان يصبح حاکماً الا . 
اذا جاوز الستین من مره » وحيئئذ يصبح مطلق الحكم واتصرف ‏ ويُرفع 
عن عاتقه امر الاهتمام بالاسرة والأولاد » فكل بيت في الدينة بيته : فيه 
يا کل ويشرب وينام ويطلب السعادة اذا شاءها . 

واما الحماة او الحاربون فهم الذين ید فعون العدو انفارجي عن الدينة 
(لأن المدينة مدينة فلاسفة في الدرجة الاول فلا حلاف داخلیاً فيها ) » 
وهم معسكرون حول المدينة » وقد رفسم عن عاتق هولاء ايضاً انسي في 
سبيل العيش » ومنعوا من إنشاء الأسرة حى لا يكونوا هم في مكان 
وأَسَرهم في مکان حر وحی لا ينشأ بينهم غتيئرة تتصْرفهم عن واجب 
الدفاع عن المدينة . من اجل ذلك حرص افلاطون على ان يتصحب مولاء 
الحماة في مراکزهم حول المدينة نساء” ينفسن” عنهم من غير ان یکن" 
في عصمة أحد منهم حى لا تنشأ سر خاصة فتُلقي على عاتق الحماة 
واجبات جديدة وتوقرٌ ( تملا ) قلوبهم غيئرة وهما. 

وأما أصحاب الأعمال فهم الزراع والصناع والتجار الذين یقدمون 
للحكام وللحماة أسباب العيش الادي من مطعم ومسكن وملیس ومال . 
ولكن ما ان هولاء ليسوا فلاسفة » ولا يمكن ان یهتموا باعمالهم اهتماماً 
صحيسا إلا إذا شعر كل واحد منهم انه رب أسرته ومالك ثروته » فقد 
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سمح لهم افلاطون بأن ينشئوا سرا خاصة وأن يجمعوا البروات . الا آم 
لا يشتركون في الدفاع والحكم . 

وهنالك طبقة تساهل افلاطون في قبوها > هي طبقة الارقاء » على شرط 
ان يكون الرقيق بربرياً (غير يوناني ) . 

ومن مستلزمات هذه الطبقات كلها «النسل” » . ولقد شرط افلاطون 
للنسل شروطاً هي » فوق صحة الحسد والعقل » سن الاستیلاد . فان سین" 
الاستيلاد للنساء بين العشرين والاربعين » آما للرجال فهي بين الخامسة والثلاثين 
وانلاسة واللحمسين . وجميع الأولاد الأصحتاء الذين يولدون حسب هذه 
الشروط تربیهم الدولة . أما إذا أراد اثنان أن ينزوجا ويسلا - وهما لا 
یتمتعان باحد هذه الشروط - فان الدولة لا تساعدهما على تربية اولادهما . 

ویتعلق بذلك ايضاً «الرأة ». يرى افلاطون ان المرأة عوماً اضعف 

من الرجل ر ولکن الفتاة إذا نالت عناية کالفی اصبحت کالفي تماماً , 
وحينثل موه لها الانخراط في اليش والتريع في مراتب الحكم . 

على أن البينة اللل لا عکن أن توجد في أحول البشر الراهنة » “فلا بدت 
من أن ينصح الاس كلهم فلاسفة” قبل أن بمكن وجود مدينة مثلى ( دولة 
مثالية ) . 

ومع أن أفلاطون يشير ني «کتاب السياسة » «ابلمهوریت الى علد من 
أشكال الحكم من مثل تيموكرائيا ( مدينة الوجاهة ) وأوليغاركيا ( مدينة 
تولا ها الاغنياء ) . والملكية والحكم الاستبداذي » فان البحث في الدولة 
الواقعة في الاجتماع الانساني نما هو في كتاب ١‏ النواميس » . 

- الاحلاق : والاخلاق عند افلاطون قسمان : قسم يتعلق بالفرد وقسم 
يتعلق بصلة الفرد بالمجموع . 

(أ) أما الأخلاق الفردية فهي السعي الى تحقيق الخير » فانلیر اسمى 
الفيكتر وهوالغاية من کل اوه ان . والاخلاق عند افلاطون تحمل طابما 
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بديعياً - مقصوداً لفسه ومدرّكا بالذوق - لا یقتزر من طریق الحس بل 
من طریق العقل . ذلك لأن اللي“ +مطلق » غير موجود في عام الحس . 
أما ما مال" اليه الانسان بدافع من حس" فلا قيمة” له » بل هو امر محتقر . 
والفضيلة عند آفلاطون توستط بين تقيضين ( نقيصتين » رذيلتين ) › 
فابلخود مثلا" « توسّط » بين البخل والاسراف . أما الفضائل الاساسية فهي 
اربع : الحكمة والشجاعة والحلم ( ضبط النفس ) والعدل . 
( ب ) ويبدو لنا ان الاخلاق عند افلاطون ليس الفرد” غایشها بل 
المجموع . ان افلاطون يريد ان ينشىء مواطناً صالاً ني «مدینته » . اما 
الصلة بين اخلاق الفرد وبين المدينة ( الدولة ) فراجع عنده الى ان الدينة 
انسان كبير . وني الانسان ثلاث قوى تقایل طبقات الدينة الثلاث : 
١(‏ ) القوة العاقلة ‏ ويقابلها في الدينة نخبة السكان العاقلین من الفلاسفة 
وهم الحكام .. 
(۲) الارادة ‏ ويقابلها في المدينة الحماة . 
(۳ ) الرغبة - ويقابلها عامة الشعب . 
الترسع والمراجعة 
- جمهورية أفلاطون» نقلها الى العربية حنّا خباز» القاهرة 4م 
- جمهورية أفلاطون» ترجمة نظلة الحكيم ومحسّدمظهر سعيد: القاهرة 
ردار المعارف ) ۳ م . پسعسه 
- آفلاطون بالعربية » حرره ريشاردوس والزر » لندن (واربورغ) 
۲- ۱۹۵۲ م . 
- محاورات آفلاطون ( ترجمة زكي نجيب محمود ) » القاهرة ( بلنة 
التأليف والترجمة والنشر ) . 
أفلاطون » تأليف أحمد فواد الأهواني » القاهرة ( دار المعارف ) 
بلا تاريخ . 
- أفلاطون ء تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة ( مكتية النهضة 
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الصر ية ) ۱۹46 م. 
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(المعهد الفرنسي للاثر الشرقية ) ۱۹۹۷ م . 

The Dialogues of Plato, trans. by 8. Jowett, 360. ed., New 
York and London 1892. 

The Dialogues of Plato (Trans. by Benjamin Jowett...), copy» 
right by Enc. Br. 1952. 

The Republic of Plato, Trans, by B. Jowett, Oxford 1394 ete. 
Plato, the man and his work, by A. E. Taylor, London ۰ 
The work of Plato, selected and edited by Irwin Edman, New 
York 1930. 

The examination of Plato's doctrines, by IM. Cromble, New 
York 1962. 

The philosophy of Plato, by Raphael Demos, New York 1939 
Platonism, by John Burnt, University of California Press 1928. 
Plato, by Paul Friedlander, trans. by Hans Meyerhoff, New 
York 1958. 

Platon, von V. von Wiliammowitz-Moellendorf, Berlin 919۰ 
1920, 

Platon, par A. Dits, Paris 1930. 

Platon, par L. Robin, Paris, 1935. 

Platonism and its influenec, by A.E. Taylor, New York 1963. 


امل 


3 القاهرة 


5 


چك سم مما م 


وبعد موت افلاطون ذهب ارسطو الى البلاط القدوني واصبح ۲6۲ 
ق . م. ) مودبة الاسكندر بن فبلییس الذي اشتهر فيما بعد بالاسكندر 
المقدوني ( الكبير ) ذي القرنين . ولا اصبح الاسكندر ملكا (9805 ق . م . ) 
رجع ارسطو الى اسطاغيرا ثم إلى اثينة وأسس هناك دار التعليم المنسوبة الى 
الفلاسفة المشائين #عوع۳ والي ۸ تعمر اکر من اڻي عفر عاماً . 

وبعد موت الاسکندر وانقلاب الاثينيين على القدونیین اتهم ارسطو 
بالاحاد فانسحب الى اسطاغیرا كيلا يصيبه ما اصاب سقراط ؛ وهنالك 


Er 


توفي بعد ذلك بقليل . 

مقام4 

ارسطو فیلسوف الیونان غير منازّع » واعظم الفلاسفة بإطلاق . وکان 
آفلاطون یسمیه العقل" . وهو اجماعة محیط وغائة" منم وهقیق اللاحظة 
من الطبقة الاولى ؛ واليه برجم الفضل في تنظیم الفلسفة اليونائية وتفريع 
العلوم منها وتدوين فن النطق مرتباً ومنظماً . وکان ابن رشد يسميه ,و الحكيم » 
او «الحكيم الاول ». وبرغم اهتمام ارسطوطالیس بالناحية المدئيسة 
ر الانسائية ) من الفلسفة » فان مجموع فلسفته مسبي على « اتفاق العلل الادية 
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ي العام الطبيعي ؛ . 

مؤ لفاتسه 

لأرسطو في جميع العلوم كتب شريفة ( قبّمة ) عامة او خاصة منها : 

آ-سنع الكيان » ویتناول البادىء ٤‏ الوجود كالعنصر والصورة 
والعدم والزمان والکان والخلاء واللاء وما لا مباية له ... وهو تمهيد الى 
درس الفلسفة . 

ب كتاب السماء والعالم -كتاب الکون والفساد - کتاب الاثار السلوية . 

ج كتاب الحيوان --کتاب النبات ( منسوب إليه ) . 

د كتاب اللفس -كتاب اس والحسوس . 

م کتاب ما بعد الطبيعة . 

و کتاب السياسة كتاب الاخلاق . 

ز - الاورغانون في صناعة النطق : وضع ارسطو هذه الصناعة حى 
سموه «العلم الاول » و « صاحب النطق » » ویپذا بسمیه الحاحظ في 
کتابه « الحيوان » على الاخص . وقد قال آرسطو عن هذا الکتاب : 

« واما صناعة المنطق وبناء السلوجسموس ٠‏ فلم نجد ها قي ما خلا 
أصلا متقدماً نبي عليه » لکنتا وفنا إلى ذلك بعد ابلسهد الشدید والتصّب 
الطویل . وهده الصناعة - وان كنا تحن ایتدعناها واخترناها - فقد حضتا 
جهتها ورم‌منا أصولا . » 

موجز فلسفته 

فلسففة” أرسطو تتناول جميع” العارف الانسانية الي كانت سائدة في زمنه ؛ 
وقد بلغ هو بتفکیره ذروة العبقرية البشرية واحاطت آراوه بأوسع مظاهر 
الوجود الطبيعي والدني . 

(۱) كاعر النضية المنطقية المزلفة من المقدمتين والانيجة . 
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كانت فلسفة افلاطون «مثلى » خيالية تبحث في وكين يجب ان یکون 
الوجود ۽ ؛ اما فلسفة ارسطو فهي واقعية تعالج الوجود على ما هو عليه 
فعلا" . وکان افلاطون يرى ان العالم الحقيقي هو عام الصور الثلی » اما عالمنا 
نحن فهو تقليد للعالم الطلق . ولكن ارسطو قال إن هناك عالاً واحداً هو عالثا 
الذي نعيش فيه » وهو العام الحقيقي . 

۱- النطق . «المنطق نحو التفكير البشري ». لكل لغة من اللغات 
نحو خاص مقيدة به قواعد ها وشواردها ؛ اما التفكير فهو بشري عام 
بين الشعوب كلها » وله «علم واحد » يضبطه ویقینده » ذلك هو المنطق . 
فالمنطق اذن علم" غايته التمرن على التفكير ( الصحبح ) واكتشاف الخطأ 

في آراء الآخرين . 

لیس أرسطو مبتدع علم المنطق ولکنه مدونه وواضعٍ قواعده ومنظمه ۽ 
ولقد سماه اورغانون «0ععو:0 أي الآلة او الأداة . ویجند ر بنا ان تعئرف 
ان ارسطو لم يجعل المنطق «علماً شكلياً » لا علاقة بينه وبين بحوئه » كما 
أصبح هذا العلم فيما بعد » بل جعل بين « شكل هذا العلم » وبين التفكير 
تسباً وصلة . فاذا قاد الشكل المنطقي الى نتيجة لا يقبلها العقل » اتبع ارسطو 
ما اوجب العقل" وترك ما ادى اليه شكل المنطق . 

والأورغانون تمانية اپواب . 

(أ) -المقولات ( قاطیغوریاس قداءهوهاه1 وهي تدل على قوانين 
الفردات من العقولات » وعلى الالفاظ . والقولات e‏ فإذا آردنا 
ان تعرف شيئاً ما هو عرضناه علیها » فاذا عررفناها فيه عرفناه » وهي : 

- الوجود (الادة : إنسان » بيت شجرة ). 

- الکمية ( التحديد : حجمه » اتساعه » طوله ) . 

- النوع (وصفه : ازرق .. ) 

- النسبة راضافته الى غيره : اکبر من هذا » اجمل من تلك ) 

الکان أين : في الدرسة » على الشارع ) 
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- الزمان (مى : الیوم » امس ) 
- الفعل ( العمل : يدرس » یفلح ) 
البناء ( وقوع الفعل عليه : بنقطع »> بتضرب) 
-الوضع (يجلس » يستلقي ) 
الحالة ( لايس" ثيابه > متقلد رمه . 
رب ) - العبارة ( بارعينياس ) » وفيه قوانين الالفاظ المركبة الي 
هي العقولات المركبة من معقولین مفردين . 
زج ) - اقیاس ( انالوطيقا الاو ) للتمييز بين القياسات المشركة .. 
(د)- - البرهان ( انالوطيقا الثانية ) . وفيه القوانين الي تف تتح بها 
الاوقاديلٍ البرهانية وقوانين الأمور الي تلثم بها الفلسفة وکل ما تصير به 
أفعالها ام واكمل وافضل . 
(ه) المواضع الخدلية ( طوبيقا ) » وهي صناعة اللحدل . 
(و)- الحكمة المموهة ( سوفسطيقا ) وفيها قوانين الاشياء الي تغط 
عن الق وتخادع الخصم . 
رز ) -اللتطابة ( ريطوريقا ) » قوانين اللتطب واتأثیر البلاغي . 
رح ) - الشعر ( فويطيقا ) » فن الشعر » للتأثير العاطفي الوجداني . 
ومن قواعد النطق الاساسية : 
0 الانطباق : يستحيل ان نتسب الصغة نفسها الى الشيء ذاتو ف 
قت بعينه وألا ننسبها إليه » اي يستحيل” ان یکون" شيء موجودا ومعدوما 
(غير موجود) في وقت واحد. واذا وعم زاعم" أن شيا ما موجود” 
ومعدوم معا فكلا الصفتين خطأ . 
الاجاب يقتضي سلب الضد : حينما يحكم الانسان على شيء ۰ اي 
حینما پنسب اليه صفة فان الصفة المنسوبة تنفي ضدها ضرورة . فاذا قالوا 
مثلا" : زيد مریض » فالهم یتفون عنه الصحة ضمناً وضرورة . 
ویتصل بالنطق « نظرية العرفة » : كيف يعرف الانسان الاشياء ؟ 


۱۹۰ 


يعتقد ارسطو ان « العرفة » انما تنج" من « صلة التفکیر بالاراء » * 
من و الصلة بين هذه الآراء وبين النتا گس والادلة ٠‏ ۰ يعي : إذا وقعت حواس 
الانسان على شي ء فانه كلشف صفات هذا الشيء : ماد ته طوله » حجمه » 
لونه الخ . بعدئذ يتألف من هذه الافكار المختلفة «رأي بأن هذا الشية 
( بيت ) مثلا" » . على ان هذا الرأي يكون في بادىء الأمر اقتناعاً شخصیاً 
فيجب على الانسان ان يقارن هذا الذي قال عنه إنه بيت بأمثاله من البيوت 
المعروفة ليرى إذا كانت النتائج الي وصل اليها بالتفكير مطابقة” للمعروف 
عن البيوث ؛ م يقم الدليل على نتائجه ؟ 

۲ - الطبيعة . الطبيعة « مجموع الوجود التعلق بالادة والحاضع لاحركة » . 
والحركة في الوجود نوعان اوهما «الکنوّن والفساد » اي تبدال الصور على 
المادة الواحدة ؛ وثاني نوعي الحركة «١‏ الانتقال المحسوس » . والحركة الي 
هي الانتقال المحسوس نحتاج الى مكان وزمان . فالمكان ضروري لحدوث 
الحركة » والزمان ضروري لقياس تلك الحركة . والمكان غير متناه من حيث 
الامتداد . والزمان كذلك غير متناه لا في الأزل (الاضي ) ولا في الأبد 
( المستقبل ) . وعلى هذا كان الوجود خالدا : كذلك كان وكذلك سيبقى أبدآ ٠‏ 

والوجود موّلف من عناصر خحمسة : الأثير ومنه تتألف النجوم وما في 
السماء » ثم العناصر الاربعة ( الماء والمواء والتراب والنار ) » وهي الي تتشكل 
منها الاجسام على الارض . 

اما حركة العالم كله فهي الدوران » » لأن الدوران ام" أنواع الحركة . 
والألوهية تحرك العالم من غير ان تتحرلك هي. والطبيعة تتحرك أبداً » نخركها 
«النفس » او قوة الحياة او النشاط الموجود في المادة ع فتندفم الادة في تطور 
صعودي : من ابلماد إلى النبات إلى الحيوان ( البهيم ) إلى الانسان . وعلامة 
التطور الصعودي تعدد مظاهر النشاط : فالنبات ليس فيه من مظاهر النشاط 
سوى النمو وما يتعلق به من التغذية والحضم والتمثيل ومن التكاثر ( وتسمى 
هذه القوة : « التفس النباتية » ) . واما الحيوان ( البهيم ) ففيه فوق ما في 
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الثبات الحركة” الارادية والانفعال كالتأثر وامیاج والغضب وابلوع والعطش 
(وتسمى هذه القوة فيه « النفس احيوانية » - او البهيمية على الاصح ) . 
واما الانسان ففيه بالاضافة إلى ما في النبات وفي الحيران معا التفكير » الذي 
هو مظهر النفس العاقلة او العقل (ویسمی ١‏ النفس الانسانية ») . 

والعقل في الانسان نوعان : «عقل نظري » یتناول التفكير الطلق في 
العلوم واستخراج القوانين ؛ ثم «عقل عملي » وهو الذي يستنبط به الانسان" 
الصناعات التافعة” وبمارسها » كالحدادة والنجارة ... 

را ) المادة والعلم الواقع . يرى ارسطو ان مت عالاً حقيقياً واحداً هو 
العالم الذي نعيش فيه . ان هذا العام غير كامل » وان كان في صورته الحاضرة 
على اتم ما يمكن ان يكون الآن » وهو ابدا في تطور صعودي نحو الكمال . 

والعالم بمادته قديم : موجود منذ الازل » لم يكن مت زمن سابق عليه » 
ذلك لأننا لا نستطیع ان نبحث في هذا العالم إلا اذا افترضنا أن « الادة » 
كانت موجودة من الاژل . 

رب ) - العلل والاسیاب . ان جمیع الظاهر الطبيعية في عالنا إنما هي 
نتيجة آسباب مادية طبيعية رراجع فصل الفلسفة الماورائية ) . 

رسح) - فلك القمر . واعتقد آرسطو أن فلك القمر يقم الوجود" قسمین 
غير متساویین ولا مُتشاببين . فما فوق فلك القمر (السماء ) آرحب فضاء » 
وهو لا متناه » وهو عام الکمال لا کون فيه ولا فساد . واما ما دون فلك 
القمر فهو الارض الي نعيش علیها » وهي بکل ما فيها محدودة خاضعة 
للكون والفساد والتبدل » وبالتالي للنقص . 

۳- الفاسفة الاورائية . الفلسفة الماورائية هي فلسفة ما وراء الطبيعة » او 
ما بعد الطبيعة » وهي الي سماها ارسطو نفسه « الفلسفة الاو » او انطولوقا . 
اما امم « ما وراء الطبيعة » او « ما بعد الطبيعة ) فجاء بطريقة عرقية بحت : 
حینما رتبت فلسفة ارسطو وقع فصل « الفلسفة الاولى » وراء فصل « الطبيعة » 
فاكتسب اسمه من الأرتيب الشکلي لفلسفة ارسطو لا من حقائق موضوعه . 


۱۲ 


على انه قد اتفق ایضاً ان تتناول الفلسفة الاورائية « میادیء الوجود المطلقة 
کالصورة والادة والعلل والزمان والکان »» ما لا يقع نحت الحس 
مباشرة » بل هو وراء اس ايضاً . 

واذا نحن آنعمتا النظر في فلسفة ما وراء الطبيعة وجدناها تتناول مثین 
عظيمين : تتناول مبادیء الوجود » وتتناول البحث في الالوهية خاصة . 

(1)اما القسم الاول الذي تتناوله الفلسفة الماورائية » فهو ‏ مبادیء 
الوجود » وهو في الحقيقة « الفلسفة » على وجه الحصر . هذه المبادىء اربعة : 
الصورة والاد ة والسبب المُحرَّك والغاية . وكان الفلاسفة الطبيعيون قد تكلموا 
على المادة فقط » وفصل افلاطون القول في الْشل . اما الذي استخرج هذه 
المبادىء وعابلها معابلة موضوعية أساسية فهو أرسطو. إن أفلاطون في 
الحقيقة قد منع الصلة بين عم المثل وعام الواقع »> وفصل بين الشي ء وبين 
صورته المثلى التي ني الملا الأعلى . اما ارسطو فنظر الى الاجسام ابسترئية على آنا 
هي الموجودة فعلا" » وأن المعرفة تتعلق قبل كل شيء يبذه الاجسام ابلئية . 

فالوجود الجقيقي عند ارسطو هو الشيء نفسه كما هو في عالنا » لا 
صورته المثلى العامة في اللا الأعلى على ما رأى افلاطون . 

واقدم اشكال الوجود عند ارسطو «الحيولي » او الادة الاولى. هذه 
الميولى أزلية ليس ها بدء » وليس مت زمان سابق على وجودها . على انما 
في شكلها الأزلي الأول كانت فوضى لا «صورة خاصة" » لما : لقد كان 
الوجود اللامتناهي ملوءاً بها . 

م اخذت هله الميولي تتطور : فتنوعت وبدأت تظهر فیها صور بدائية 
لم تكن بعد متحيزة في مكان ولكنها كانت على كل حال متميزة” بذائهاء 
فنشأت العناصر اذا جاز التعبير . في هذا الطور اصبحت الهيولي او المادة 
الاولى ومادة ثانية » او «الادة ». 

وبعدئذ احذت هذه الادة الثانية تتطوّر وتتلبتس وصوراً خاصة و» 


۱۱۳ تاريخ الفكر المر ني ط ۲ (۸) 


فنشأت الاجسام الي آصبح کل واحد منها متحيزاً في مکان خاص ومتميزاً 
من كل ما عداه بحجمه وماهیته . وهکذا نجد ان الصور متأخرة عند ارسطو 
عن الادة ( حلاف ما قاله افلاطون ) وان بدء ظهور الصور تي الادة اما 
هو بده تطورها من الفوضی الى ما هي عليه الیوم فعلا"» في طريقها نحو الکمال . 

اما الحركة فلا تفهم - من الناحية الفلسفية الحض - لا" بالاضافة الى 
الادة والصورة . ان الحركة لا عکن ان نحدث مجردة من الادة » بل يجب 
ان تکون عندنا وحركة في مادة » او ومادة تتحرك » . ان هنالك في الادة 
نفسها «مکاناً » اتطور بالانتقال من صورة الى صورة أرقى » فجمیع 
الصور اذن موجودة في الادة بالقوة ( اي ان في الادة استعداداً لول جمیع 
الصور - ففي الخشب مثلا" تکمن صورة انز انة والطاولة والمقلعد والعتمود 
والصندوق ) فاذا نحن أفَضنا على الادة صورة" ما » فصتتنا مثلا" صندوقاً 
من انلشب ء فان صورة الصندوق التي كانت كامنة في انلشب من قبل قد 
تحققت واصبحت صورة بالفعل : «ان خروج صورة الصندوق في الحشب 
من القوة الى الفعل هو الظهر الاول لاحركة » . فالاستعداد الحركة في الادة 
محسن ان نستمیه اذن « الشاط ٠‏ . 

يقول ارسطو : «ان کل خروج من القوة الى الفعل عتاج إلى محرگثر 
بالفعل » ۰ فاذا كان لكل جسم عفرده محرك » فیجب ان یکون لهذا العام 
بجملته محرك ايضاً . ولکن الحرکین يختلفان : ان حركة” کل" جم منبعلة" 
منه نفسه » فهي اذن قاصرة عليه دون غيره . اما المحرك الذي يحرك العام 
كله فيجب ان يكون مرکا عضا وفعلا“ مطلقاً كله » لأنه لو كان متصلا” 
بادة لكان ركا بالقوة ولكان بالتالي ناقصاً . 

ولكن ما ان هذا الحرك «مفارق لامادة » ( غير متصل عادة ولا يمكن 
ان يتصل بها ) فهو صورة مطلقة » وبما انه صورة مطلقة بريثة من الادة 
فهو اذن بريء من التکتر والتنوع ( اللذين هما من صفات التلبس بالمادة ) : 
انه بسيط ء ولكن” له « نشاطا » ذاتيآ واحداً : انه يعلقل فقط . وهو في 
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ذلك يعقل ذاته . وهو يحرك العالم بعقله من غير ان يتحرك هو او يجهكد . 
إنه لا يتحرك » إذ ليس له خارج ذاته غاية يتحرك اليها » بل هو الغاية 
( القصوی الطلقة ) الي يتشوق كل شيء اليها ويتحرك نحوها وهو بنجذب 
الى الكمال » كما يتعلق كل عاشق بمعشوقه ويسعى الى الوصول اليه . 

وهكذا يحب ان نفهم «الله » (أو «الالوهية » على الاصح ) عند 
ارسطو على انه « محرك هذا العالم » » وانه الباعث الخالد على حركة ۳ 
نفسه . اما العالم نفسه فقد كان دام موجوداً وان ينعدم » وهو يتحرك ابد 
صعوداً للتطور نحو الكمال . 

رب ) - والناحية الثانية في فلسفة أرسطو الاورائية هي ١‏ الالوهية » : 
يكيل ارسطو الى القول بنوع من الوّحدانية الشاملة » ولكنه لا مالف قوءه 
اليونانيين في القول بالارواح ١‏ الالهية » المتعددة » إلا انه يوافق سقراط في 
تئزيه تلك الآلمة المتعددة عن صفات البشر . 

وكذلك يرى ارسطو ان اعان الناس بالآلحة برجم ال التأثر العظيم الذي 
يتركه في نفوسهم عظم" العام وجماله وقوائینه المحكمة . ولقد اعد اش 
دائماً في كل عصر وني کل امة وني کل طور من آطوار الانسانية بقوة عظيمة 
مقتدرة قاهرة فوقهمء هي ١‏ الله » . هذا هو و الدلیل الو جداني » على وجود 
الله عنده . 


4 - السياسة . الانسان تاج الى غيره من البشر لكي يبل بالتعاون 
معهم غایاته العملية يي الياة » ولا له هذه الغايات الا «الدولة » . 
ومکذا فرّضت الطبيعة على الانسان ان یکون مدني ( مضطر؟ الى الاجتماع 
مع غيره للتعاون على تکالیف الياة ) . فکان الاجتماع الاول ني التاریخ 
و الأسرة » » فالآب رأس البيت وهو الشرف على شوونه لأنه صاحب العقل 
والتدبير . اما المرأة فعملها يقتصر على تربية الاولاد والعناية بالمأزل ( يلاف 
رأي افلاطون ) . واذا اتسعت الاسرة اصبحت قرية ؛ واذا اجتمعت القرى 
كانت المدينة (الدولة) . وأر سطو كأفلاطون يجيز الرقيق على ألا يكون يونانياً 


۱۱۵ 


اما احسن اشكال المديئة فالشكل الذي یتیح اكبر الخير للمجموع وللفرد : 
وفيما عدا ذلك فالملكية والارستوقراطية والبولوتيا روهو شكل مزیج .من 
سيطرة الوجهاء والعامة ) سواء . على ان الشكل الاستبدادي ( تبر ائیس) او 
الاوليغاريي سيادة الوجهاء ) او الدبمقراطي ( سيادة العامة ) انما هو تشويه 
الحكم الصالح ؛ ولا ريب في ان الاستبداد هو اسوأ هذه الاشكال المشوّهة . 
على ان صلاح الحكم او فساده لا یعرف من الامم الذي بطلقه اطاکم" 
على شکل حکمه ؛ ؛ بل على الغاية الي يحاول الوصول اليها ني حکمه : فاذا 
قصد من حکمه النفع العام فحکمه صالح » وإذا استغل حکمه لمصالحه 
الشخصية فان حکمه ميء فاسد مهما أطلق عليه من الاسماء . 


ه ‏ الاخلاق . يرمي الانسان من سلوکه الى ان يحقق خراً (ان يعمل 
عل ذا قيمة ) . والاخلاق نوعان : 

(أ) بعض سلوك الانسان واسطة لتحقیق انلیر » تلك هي الفضائل 
الي هي وسط بين تقيضين أو نقيصتين » وهي الاحلاق الي يحتاج اليها 
الانسان" في الجتمع » فالانسان حيو ان مدني . ان کل ميل في الانسان لا 
رعكن ان يكون یرآ کله او شرا که ثم ان الاعمال e‏ 
اميول ليست خيراً في نفسها ولا شرآ في نفسها . ان الافراط في اللير سضر 
فان کمرة الغذاء تسي ء الى الصحة مثل" فلته. ون لا تسمی ا 
لأننا نطلب اللذة » بل لأننا تسرف في الانغماس فیها . 

هذا النوع من الفضائل اللخلقية تکستب اكتسابا وتتقنوى بالعادة والممارسة 
والاريية. 

رب) - الفضائل امقایة هي افضائل المقصودة لنفسها وهي الي تودي 
الى السعادة » لاما تتصدار عن العقل » وترمي إما إلى « الوصول » إلى الحقيقة 
او الى « التمييز بين اخستن والقبیح » من الناحية النظرية فقط ا 
العقاية تستمل قیمتها من أمرين : انها تعبر عن حياة الفرد الشخصية من غير 
اهتمام ما يفرضه عليه التعايش سم الآآخرين . ثم ان فيالعقل ه جزعا اميا » . 
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فإذا أطاع الفرد عقله شعر بقيمة تلك النعمة الآلمية فتزيد” حنتذر سعادته . 

والفضائل كلها خضع لاترادة والاختيار » وتزيد فیمتها بنسبة ما فيها 
من ينك العاملين . إن في الانسان « نزوعاً » (شوقاً ورخبة ) الى بعض 
الامال دون بعض » فالفضيلة اذن ان نعمل نحن العمل الذي نع اله 
( تعرف اننا ميل اليه ) . فاذا وجدنا هذا التزوع في انفسنا وجب ان نقدم 
على تحقيقه مختارين (لا مضطرين بعامل خارجي او بتقليد ) » وحيتئذ تكون 
اعمالنا الا" إنسانية على مقتضى العقل واللخلق الكريم . 

على ان مت اعمالا” يعملها الانسان تحت تأثير الحوف الشديد ؛ فاذا كان 
الانسان يأتي بذلك ذنباً صغيرا ولكن یتلافی خطراً عظيماً فهو معذور » واما 
إذا كان يأتي بذلك ذبا جسیماً ليتلافى خطراً يسيراً فهو غير معذور . 


لتوسع والمراجعة 
منطق ارسطو ( حققه وقدم له عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹2۹-۱۹4۸ 
أرسطو عند العرب » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة ( مكتية 
النهضة المصرية ) ۱۹2۷ م . 
فلسفة أرسطوطاليس وأجزاء فاسفته ... للفاراني رحققه وقدام له 
وعلق عليه محسن مهدي ) » بيروت ۱۹۲۱ م . 
أرسطو » تأليف عبد الرجمن بدوي » القاهرة ( مکتبة النهضة المصرية 
۳ م. 
المعم الاول أرسطو » لواضعه أ. أ . طيلر ر نقله ... الى العربية ... 
محمد زكي حسن ) » القاهرة (الخانجي ) ۱۹۵4 م . 
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الناهمت! لحن 


نقلصد بالذامب الفلبة تلك « الذاهب الفلسفية »الي نشأت في مدی 
تسعمائة عام » منذ القرن الرابع قبل البلاد الى القرن السادس بعد 
الميلاد . ونقصد بكلمة « مغلبة ٠‏ > على الخصوص »> ان هله المذاهب 
«غلبت » على امرها ول ينسح لها ان تشتهر » إما لأن تلیفها لم تصل الا 
او لان رجاها لم يكونوا من جر سقراط وافلاطون" وارسطوء او لن 
رجالا لم يبتكروا شيئاً بل قصّروا همهم على التوسع في بعض المشاكل 
الي أثارها سقراط وافلاطون وارسطو» وهذا هو الارجح . 
تمتاز المذاهب المغلبة كلها بأمور : 
(أ) - التلفیق » اي "ابع بين مذاهب عتلفة . 
( ب ) - الاقتصار . قد پقتصر مذهب على نقطة معينة او یم بها اهتمامً 
خاصاً » کالاخلاق مثلا . ول يكن هذا الاقتصار عنم من التلفيق » فقد 
مجمع المذلهب الواحد رأيه في الاخلاق مثلا" من مذاهب متقلمة جمة . 
(ج)- يخلب في هذه المذاهب الاهتمام بالانسان على الاهتمام بالطبيعة . 
(د) بي بحث الاخلاق في هذه المذاهب على السعادة الفردية الناشئة 
من الوازنة بين الفسرح والترح (اللذة والام ) . 
وني هذا الدور بدأت الشروح على کتب آرسطو . فقد عي نفر من 
المفكرين بالتعليق على كتب هذا الفيلسوف العظيم تفهیماً وتمثيلا” وزيادة وتقليدا - 
من أقدم أصحاب المذاهب المغلبة آل سقراط (أتباع سقراط ) . 
ورأس هولاء أقليدس الماغاري 4۵۰ - ۳۸۰ ق.م. ) » وهو غير اقلیلس 
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الاسكندري صاحب کتاب المندسة الشهور . درس أقليدس هذا على برمینیدسی 
وزینون وسقراط : ومزج بين الذهب الايلي ( القائل بأن الوجود الواحد 
غير متبدل ) وبين الاخلاق عند سقراط » فقال : « ان الوجود واحد هو 
الجير 0 ؛ وسمى ذلك اسماء محتلقة : سماه مرة « الرأي » ومرة و الله » 
ومرة «العقل ». فالوجود الحقيقي اذن هو الحير ء ويقابله العدم . وقد 
استعان اقليدس ومن تبعه من شيعته بابحدل السفسطائي على نصرة رأيهم . 

ومنهم أنطسثانس الأثيي ( ۳۱۵-446 ق .م.) تلميذ غورجياس 
وسقراط وموسس المذهب الكلي البي على اطراح الفرائض الفترضة في 
الدن با حجة القائلة : اذا جاز فعل" الأمر في موضع جاز فعله في جمیع 
الواضع . ولذلك كان أتباع هذا الذهب يأتون أعبالهم كلها جتهرا کالکلاب » 
ومن هنا جاء اسم مله 

ومن آراء انطسثانس أن مت فضیلة واحدة هي « احير ۾ » وهي فضيلة 
قابلة للتعليم . اما السعادة فلیست ضرورية . واما السرور (الفرح » الالتذاذ) 
فهو شر . وان الفاضل الوحید هو الحكيم . 

ومن اشهر اتباع هذا الذهب ذیوجانس ( ۱۲ - ۲۲۳ ق . م . ) الذي 
بالغ في التقشف والاستهانة بالناس » ثم كان على آرائه مسحة اشتراكية اخذها 
في الاغلب من فيثاغوراس فقال بشیوع النساء والأولاد وبإبطال الزواج» 
م جعل التمتع مبنياً على الاتفاق بين الرجل والرأة . 

ومنهم آیضاً آرسطبّوس (598 - ٠٠١‏ ق.م.) صاحب الذهب 
القورينائي اللي كان یقول : لسنا على ثقة إلا من حسنا الشخصي . أما السعادة 
فهي في اللذة الامجايية العاجلة الحاضرة . 

ومن الذاهب الغلبة مذهب قدماء المشسائين ( أتباع آفلاطون ) » سوا 
مشائين: لانم کانوا یعّمون الناس وهم عشون کیما يرتاضيٌ البدن” مم رياضة 
النفس . ویسمی مولاء أيضا الأقاذميين أو أهل أقاذميا أو مشائي أقاذميا 3 . 

)١(‏ أتاذميا : الدرمة الي كان يعلم فيها أفلاطون . - آفام أفلاطرن مدرسته في بستان سم 


۱۳۰ 


وتمتاز فلسفة هولاء بامدل المنظّم على طريقة آفلاطون : وبالقول باللدة 
وأنها اللي رکله . . وقد جمع بعضهم بين « المثل الافلاطونية » والعدد الفيثاغوري, 

هنالك الشامون باطلاق (آتباع أرسطو ) » وقد اهتموا بما وراء 
الطبيعة وبالطبيعة والتاریخ وآداب السلوك العامة . 

واشهر المشائين عند العرب ثاوفرسطس الحكيم اليوناني » وهو تلميذ 
ارسطو وان اخيه . وقد حل ارسطو على دار التعليم بعد وفاته وأدارها 
ند توي ارسطو ( ۳۲۲ ق. 26 ٠‏ ) الى ان توفي هوء نحو خمستر وثلاثين عاما . 
وئاوفرسطس شارح لکتب أرسطو ومولف أيضاً تتاولت كتبه جمیع آوجه 
الفلسفة » وقد كان ذا براعة حاصة في علم النبات كما كان اقب النظر في 
أحوال الناس كما تدل نظریاته في الأخلاق . وكانت ین - 
عامة وتاريخ الدين خاصة . وأكر آرائه نتجه اتجاهاً أرسطوطاليسياً ؛ فمن 
هذه الاراء آن.الالوهية لا تتحرك : لا تتغير ولا 0 
ي شبه الافعال . 

ومن تلاميل ارسطو المشائين ایض اوذيموس ؛ ومع انه اقل من ثاوفر سطس 
شهرة عند العرب خاصة فقد كان اكثر اخلاصاً لآراء استاذه . على ان اكثر 
تعلقه كان بالالحيات » بينما تعلق ثاوفرسطس كان بالطبيعيات . 


= يقع ال الشّال الغربي من مدينة أثيئة وينسب الى رجل اسمه آقاذعوس » ولاك عرف هذا 
البستان ببستان أقاذ موس ( آقاذمیا » أقاذميا ) . 
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العضرالهلات 
واغطاط الفحكر يونا 


العصر الملاني هو العصر الذي تلا حملة" الاسكندر المقدوني على الشرق 
84م ملام ق . م . ) ثم امتد” ثلاثة” قرون إلى نحو ظهور النصرانية . 
أي هذا العصر انتشرت الثقافة اليونانية في الشرق ثم تأثرت هي بدورها بالثقافة 
. الشرقية . 

ثم تلت فترة غاض فيها الازدهار وتقلص عدد السكتان وكثر الضيق 
والشقاء فقل” احتفال الناس بامثل العليا وفعتدت الاعتقادات الدينية 
سيطرتتها على الجماهير فأحب الفکترون أن يجدوا ملجأ من شقاء هذه 
الحياة فانصرفوا الى نوع هين من التفلسف نی في نظرياتهم حياة” 
مب عنهم وطأة ذلك الشقاء . لقد أصبح اهتمام المفكرين بابحانب العملي 
من الفلسفة امالصة ليعمرّوا به أنفسهم لا ليصلوا الى القبقة : عجزوا عن 
أن مجعلوا الفلسفة مقياساً للسلوك الانساني فحاولوا ان يجعلوا من السلوك 
الانساني الراهن في زمنهم مقیاساً وستتداً لنظریامهم الفلسفية . 

في هذه ف تفهقر التفکیر اليوناني ونشأت المذاهب المتناقضة ثم 
اکتسبت خحصائصن قرب من خصائص المذاهب المغلبة ٠‏ 

(أ) التنازع بين آصحاب تلك الذاهب . 

رب ) التلفيق بين الآراء المستعارة من المذاهب السابقة . 
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زج) ابراز العنصر النسي والاقتصار في اللرجة الاولى على الاخلاق . 

(د) بث الفلسفة في ابسمهور الذي كان بهم" بالحدل وبالبحث النظري ‏ 
ذلك ابلمهور الذي فد الثقة بنفسه الحكم على الأمور فأخذ یل إلى أن" 
" یعرف آراء الاخرین في تلك الأمور . 

من المذاهب المتناقضة في صدر العصر اهلاني المذهب الرواتي الذي أسسه 
زینون القبرمي رت ۲۱۳ ق. م ) - تمييزآ له من زينون الايلٍ ز ص٥۷  )‏ 
والذي اتخذ اسمه من رواق هيكل أثينة حبث كان زينون يعم الفلسفة . 

يرى الرواقيون أن الخير هو السعادة » وأن الانسان يبلغ السعادة من 
طريق الفضيلة . اما الفضيلة نفسها فهي نتاج الارادة المعتمدة على العقل » 
لذلك ليس لعمل المجنون قيمة ولو كان ذلك العمل صواباً . ومن الفضيلة 
واحتمال” » الشاق" في سبيل الوصول الى انلیر وتحقيقه . 

وقال الرواقيون إن جميع الناس سواء : العييد” والاحرار ء والیونانیون 
والبرابرة . اما الحر القيقي فهو «ا : إنه غي سعيد » وهو مللك 
حقيقي ارقی من ساثر البشر » بل يشبه الاهة » ورا كان فوقهم لانه حتمل 
الکاره ویصبر علیها . 

والرواقبون مادیون یرون ان العارف جمیعها حسية ( (تعرف من 
طریق اس ) . 

ومن هذه الذاهب مذهب أصحاب ال ة الذي اة أفيغورس ( ۳6۱- 
۰ ق .م . ) وكان يرى أن الغرض القصود إليه من دراسة الفلسفة هو 
اللذّة التابعة لمعرفتها . 

ويرى أفيغورس أن النفس اذا عملت حيرا ورد" عليها سرورٌ وفرح ؛ 
واذا حملت شرا ورد عليها حزن وترح » وانما بكثر سرور كل نفس بالاتفس 
الأخرى ( بالاجتماع ها ) . 

بى افيغورس فلسفته على « اللذة وأثامها » الأثام بفتح الحمزة : العقاب 
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على الذنب ) . ان آفیغورس يدعو الى تطلب الاذة الحسية بجميع انواسه . 
اذ لا خير مطلقاً ولا شر مطلقاً في اللذات » وإنما الشر في كل شيء هو الانغماس 
فيه حى يعود الاسراف بالضرر على المتلذذ 2١‏ . فعلى الانسان اذا طلب 
لذة ان يوازن اولا" بين السعادة العاجلة الي سینالّها وبين الأثام المتأعسر الذي 
سيناله » فاذا وجد السعادة فوق الأثام مضی في رغبته في اللذة . 

فالاخلاق تقوم عند افيغورس اذن على الموازنة بين مقدار ما تج ج الرغبة 

من اللذة ومن الام » فالسعادة عنده ان یال الانسان باعماله 38 مقدار 

من اللذة مم اقل“ مقدار من الالم . والذي يحمل على السعادة ان يعيش الرء 
عيشة هادئة مطمئنة ؛ فدوام الاطمثنان «سرور 1 وانقطاع الاطمثنان 
و . وعلی هذا یسعی المرء الى ان یتمتع بالاطمثنان في الحياة قدر الامکان » 
ولالك يحب عليه ان يرك الرّواج والاشتغال باممال الحكومة وبالاسال 
الاجتماعية » ذلك لأن هذه تزيد التكاليف على الانسان وتقطع عليه اطمتنانه . 

والفضيلة الاساسية عند افيغررس هي « الرأي الصواب » › ومنها تتفرع 
سائر الفضائل . وليس الفاضل من بحظی باللذة » وانما هو ذلك الذي 
بحسن السلوك في السعي الى اللذة . ان الفضيلة وسيلة الى السعادة » والسعادة 
فوق اللذة . 

وافیغورس قلیل الاحتفال بالالحة لپا لا تضر ولا تنفع » ولکنه محر مها 
ما نماذج مثلى للبشر (لها صفات يحسن بالبشر ان يعوا الى التخلّق بها ) . 

ومن هذه الذاهب أيضاً مذهب آصحاب الشك" > وهم شيعة فورون 
Pyrrhon‏ ( نحو EEN‏ ق م . ) الذين ينكرون القائق . 

لق هذا المذهب كثرة التناقض بين الذاهب السائدة بومذاك . من اجل 
ذلك قال أصحاب الشك بأن الحواس” والعقل عاجزة عن ادراك الحقائق 
وخصوصاً فيما يتعلق بالآخرة وبالفرق بين بر والشر ٠‏ بل لقد ا 
وقالوا إن من دواعي الاطمتنان للنفس ألا" یصد ر الانسان" حكما على 


(۱) راجع رأي آرسلو » قوق » ص۰۱۱ 


۱۳ 


شيء ولا يبدبي رای خاصاً . ثم بالغوا فقالوا ان جميع التناقضات » سوی 
السلوك الحسن » متمائلة . أما الاطمثنان (السعادة) فان الانسان یستطیع 
الوصول اليه اذا تبع ما تعوّده من غير ان محاول هو تفسه أن یتصل ای الحقيقة . 

ومن أعقاب الذاهب المتناقضة مذهب التخبر . 

أدرك أصحاب هذا الذهب اختلاف المذاهب السابقة على أيامهم فأرادوا 
أن بأخلوا من کل" مذهب أحسن ما فيه ويصطنعوا مسلكا علا صالحاً ني 
الحياة والتفكير . وكان اعظم" من مال هذا الاتجاه في التفكير الحطيب 
الروماني المشهور شيشرون (5١١1ب"؛‏ ق.م.). 

ولا جاءت النصرانية ثم انتقلت الى بلاد اليونان زاد ابتعاد الفکر اليوناني 
عن منهاج البحث الجرد وعن الفلسفة الحالصة . 


التوسع والمطالعصة 
_ الفلسفة الرواقية » تأليف عثمان أمين » القاهرة ( مكتبة النهضة ) 
۹ م. 
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الضرانية والزمب لاسکدرای 


كان الترن" الثاني قبل" ايلاد عصراً مضطرباً في تاريخ الرومان : كان ملا 
بالتزاع الداخلي بين أنصار الحكم الحمهوري السائد وبين أنصار الحكم 
الفردي الذي كان يجد طريقه الى نفوس الرومانيين شيا فشيئاً . ولقد قضى 
الرومان قرناً من الثورات والفتن والاغتيالات قبل أن يستطيع أكتافيان 
أغسطوس (۳؛ ق .م 14 م ) أن يجمع السلطة في يديه وأن يكو کل 

ثر الجمهورية الرومانية م يقي على مجلس الشیوخ الذي كان ينضفي على 
الحكم الروماني صبغة” من الشورى . 

وكذلك اشتد” التراع منذ مطلع القرن الثاني قبل الميلاد بين التقاليد الرومانية 
وبين الفلسفة اليونانية الوافدة من أثينة إلى رومية . 

كان الر ومان قليلي الیل الى التفكير النظري » وكان الذي جمع بينهم 
تفالید" من اللياة العملية من الدين والبر والوطنية . أما الدين فكان أغلب على 
عواطفهم منه على عقوشم > وكانت فائدتله عندهم في التراص" الاجتماعي 
والسيامي الذي كان يجمعهم . وأما البر » وهو الطاعة للقبيل » فكان ساس 
الأسرة حى جاء في أقوالهم المأثورة : طاعة الابوين أساس الفضائل . وكذلك 
كان للوطنية آثرها البالغ فيهم » فإن الوطن كان الاب ابامع للرومانیین . 

كان أبلغ المذاهب الفلسفية ارآ في حياة الرومانيين الذهب الأفيغوري 
والذهب الرواتي » وكان المذهب الافيغوري أسبق” ني الانتشار لأن انتجاه هذا 
الذهب نحو طلب الللاة ونحو المسالمة ساعد الرومانيين على شيء من الاطمثنان 
النفسي في عصر كثير الاضطراب : كما خفّف عنهم شيا من وطأة الدين 
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ومن رهية الوت . ولکن ذلك جعل التقالید الرومانية تضعف كثيراً . 

وحن أن نشير إلى أن المذهب الافيغوري قد اكتسب في البيئة الرومانية 
طابعاً أكثر مادية » فكان تعلق الرومانيين بظاهر دعوته الى اللة أكثر 
من ادراكهم لحقيقة ما رمى إليه ذلك المذهب من الاختيار العاقل بعد الوازنة 
بين السلوك الانساني وبين ما بعقب ذلك السلولك" » في كل مرة » من مقدار 
اللذة أو مقدار الألم (راجع ۱۲۳ - ۱۲4 ). 

ومنذ نحو ۱۵۰ ق. م. بدأ المذهب الروافي بالشيوع بين الرومانيين وبالغلبة . 
ومع أن هذا ا مذهب أقل” صلة" بالواقع الانساني » فقد كان أوثق صلة" بالتقاليد 
الرومانية لانه أكير تمسكاً بالبادیء وأقل احتفالا” بالميول العارضة . ومع" 
شيوع المذهب الرواتي قویت النزعة الدينية » وخخصوصاً في عصر أغسطوس » 
ثم امتزجت بحياة الرومانیین السياسية . 

في هذه الاثناء كان الرومان قد اضافوا إلى امبر اطوريتهم » ومنذ أيام 
يوليوس قيصر (۱۰۱- 44 ق . م . ) » معظم آسية الصغرى وسورية . وقبل 
أن یتوفی أغسطوس كانت مصر كلها وقسم من فلسطين قد أضيفا الى 
الامبر طورية» فكان من الطبيعي أن تنتقل ثقافة الرومانيين الى سكتّان الامبرطورية 
وأن ينتقل جانب من ثقافة الامبرطورية الى حياة الرومانيين . 

وبعد أغسطوس جاء طيباريوس الاول (۱4- ۳۷ م ) ؛ وكان حاكماً 
قديرأ حازماً مع كثير من القسوة وسوء الظن بالرعية . أهمل طيباريوس 
مجلس الشیوخ الذي كان قد أصبح اسما لغير مسمى » واحتقر الثبلاء المرائين 
الذين کانوا يغدقون عليه ألفاظ المديح ني حضرته ثم یدبرون عليه الوامرات . 
وكذلك احتقر جمهور العامة » ولکنه أراد أن يدفم عن نفسه شرهم وشر 
النبلاء من ورائهم فأسرف في انفاق الأموال على الملاهي ليشغلهم بها» 
نما كان پقتر في الانفاق على مصالح الدولة . ولا عظم كره” أهلر روم 
له وأتلست عليه الحيبة والمصائب في حياته الخاصة هجر رومية وابتی عدداً 
من القصور في جزيرة كابري وعاش فيها عيشة ملك شري مرف الى أن 
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وافاه أجله في عام ۳۷ م . 

وني أيام أکتافیان أغسطوس ولد عيسى بن مریم ٩۳‏ في بلدة بيت م 
من أرض فاتسلطين . ولا بلغ عيسى من العمر ثلائین سنة أو نحوهاً جعل يعظ 
قومته العبر انبين باللغة الآرامية الي كانت قد نشأت من العبرانية والبابلية في 
أثناء السي البابلي ۰۲۳ ويدعوهم الى الزهد والمحبة وطاعة ملوك الرومان 
ويحضهم على هجر النظام الاجتماعي الذي كانوا يعيشون فيه والذي أصبح لا 
تلف مم متطلبات العصر. وسّخط عليه قومه وشكتوه ال بيلاطيس 
البنطي حا کم بلاد فلسطين من قبل الامبر طور طيباريوس . ويبدو أن بيلاطيس 
أراد أن يتأتف وجوه القوم فحكم على عيسى بالقتل . 


عيمى بن مريم في الاسلام والنصرانية 

عيسى بن مریم ني الاسلام کلمة الله ألقاها الى مريم فجاءت به من غير 
أن بمسسّها رجل » وكان ذلك إبذاناً من الله بأن عیسی سيكون نبي رسولا . 
ولا بلغ عیسی آشده بعثه الله رسولا” الى بي اسرائيل وأنزل عليه الانجيل . 
ولكن بي اسرائيل انقسموا في شأنه قسمين : قسماً أفرط في اتباعه فعبده 
وأمّه من دون الله » وقسماً غيظ بدعوته وأراد أن یقتله أو يصدّبه . ولكن 
الله نا رسوله ورفعه اليه ولم يمكتن منه أعداءه . غير أن النصارى فيما بعد 
بد لوا الانجيل”' الذي أوحي به الى عيسى » ثم فنقد هذا الانجيل مرة واحدة . 


(۱) تواضع الزرشون على أن يجملوا مولد عيمى بدداً تقوم الغرإي ؛ والواقع أن عيمى 
ولد في العام الرأبع من هذا التقويم . 

(۲) راجم » فوق » ص ٩۳‏ . 

(۱) في العقيدة الاسلامبة أن مومى وعیسی نبيان مثل محمد صل الله عليهم » وأن التوراة 
الي نز لت على مومى و الإنجيل الذي لزل على عیمی قد رفعا » أي ضاعا ونسیا . أما التوراة 
والإنجيل اللذان ها بأيدي الناس فاه میدلان ( أي من وضع البشر بعد زمن موسی وبعد زمن 
عيسى عليها السلام ) . والنصارى أنفسهم لا يقولون إن الاجیل كان وحياً من الله لميمى » 
و لكتهم يقولون إن نفراً كثيرين من حواري عيمى ( تلامیذه الملازمين له ) کتبوا حسياة عيسى 
( بوحي من عيمى المسيح ) . ثم اختير من هذه الأناجيل أر بعة هي السدة عند التصاری البوم »= 


۱۳۸ 


آما رأي النصرانية فأحب أن آشذه من کتاب « أصول القلسفة العرييةم 
للاب بوحتا قمير ۲۷. وأنا أنقل هذا الکلام تقريراً لرأي صاحبه » قال 
الأب بوحتّا قمیر رص ۱۷) : 

ولد یسوع في بيت لحم وعاش حدائته وشبابه في شبه خللوة » 
في الناصرة » ثم حرج فجأة '" الى الناس بتجول في الحليل واليهودية 9" 
يدعو الناس الى التوبة ويعدّمهم طريق الحلاص . وظل ينذر ويبشر نحو 
ثلاث سنین حى أحلفظ ٠٠‏ عليه بي قومه فصلبوه على خشبة. وكان أثناء *) 
ذلك يعيش ككل الناس : با کل ويشرب» يشي في الأسواق» ويعلّم الناس. 

« على أن يسوع لم يولد ككل الناس » فقد ولد من عذراء وبشر به 
ملاك . ثم هو قد أتى المعجزات : آسمع الصم وأنطق البكثم » أقام الموتى » 
وقام هو نفسه من الموت . وهو الى ذلك يتخل صفات الله : هو رب داوود » 
وله سلطان أن يغفر الخطايا » . 

ویصف الاب قمير « الله » على مذهب النصارى فيقول ص۱۵ - ۱۰ )۰ 

والله واحد » خالق السماوات والارض من لا شيء » عالم » قادر » 
عادل ع تام" 

و هذا الآله الواحد هو آب ؛ وان » وروح قدس ... الاب ي الاين » ' 
والابن ني الاب ۰ وکل" ما هو للآب هو للابن » ومن رأى الاين فقد رأى 
الاب .... » 


= وهي « جموعة أعمال المسيح وأقواله وصلت إلينا بأريع روايات وضمها می ويوحنا - وها 
من الرسل ( أي من الرسل الذين أرسلهم عيمى السیح البثیر بالنصر ائية ) - و لوقا ومرقص - 
وها من تلاميذ السیح . ( راجع النجد تحت كلمة « إنجيل » في قسم الأدب والملوم ) . 
(۱) المطبمة الكاثوليكية » بیروت : ۱۹6۸ م. 
(۲) يبدو أن السیح كان في هله الفترة في اند » راجم : 
.387 .م ,1952 Jesus in Heaven on Earth, by Nazir Ahmad, Lahore‏ 
(0) شاي فلسطين وجنوبيها . (4) أغضب . 
(ه) اقراً : قبل ذلك 


۱۳۹ تاريخ الفكر المرب ط ۲ (ه) 


م يتابع الاب قمير کلامه فیقول ١ص‏ ۱ ) : 

و هذا التعليم » حين أراد المسيحيون التعبير عنه تعبي رآ فلسفیاً » أثار مشکلة" 
في غاية الدقة : كيف ( يكن ) التوفيق بين الايمان باله واحد وبين القول بأنه 
آب وابن وروح قدس ؟ كيف يكون واحداً وثلاثة ؟ 

ویری الاب قمير في ذلك مشکلة تقتضي حلا » فيقول (ص ١-١5‏ ): 

و ولحل هله المشكلة استوحى السیحیون ما جاء في الانجيل فميزوا في 
الله بين الطبيعة والأقنوم » قالوا : إن في الله طبيعة واحدة» وفيه ثلاثة اقائم 
-آب » وان » وروح قدس - مك کل" واحد منها نفس الطبيعة ٠‏ 
فتتعداد مکلا الاقانم » ولا بتعد د الله ... 

« والسیحیون بعد یقرون بأن عقيدة الثالوث تتعلّق بطبيعة الله نفسها › 
وبا يكتنف هذه الطبيعة من أسرار یفوق ادراکنها عقولنا... ؛ 


المذهب الاسکندراني 

من أجل تعلیل هذه المشكلة اتسع القول في الذهب الاسكندراني . 

هذا المذهب يعر ف باسم Neo-Platonismus‏ أي وما بعد الافلا" طوئية » > 
ویسمیه الکتاب العرب المعاصرون لنا « الفلسفة” الافلاطونية الحديدة » او 
و الفلسفة الافلاطونية الحديثة » . 

' والواقع ان هذا المذهب مزيج ملفتق شرهت فيه فلسفة فيثاغوراس وأفلاطون 

وأرسطو ثم أضيف اليه شيء من الفلسفة المندية . وسنسمیه نحن المذهب 
الاسكندراني نسبة” الى مدينة الاسكندرية عصر كما سماه العرب » وان كان 
هذا المذهب قد ساد قبل ذلك في غير الاسکندرية ایض . 

وما ييُوُسف له ان الفلسفة اليونانية قد وصلت الى العرب في صدر مضتهم 
الفكرية من طريق الاسكندرانيين الذين لم يكونوا اوفياء الحقيقة 
الفلسفية » إمّا لقصور مداركهم عن استيعاببا » وإما تعصباً منهم على الآراء 
الي م توافق مذاهبهم الخاصة . 


۱۳۰ 


اليهود قبل النصارى : فیلون ( ۲١‏ ق.م - 50 ب.م) : 

اليه ود إلى إن اللاب اسف اي انتشرت ف العالم القديم قد زعزعت 
سس" الروايات الدينية ني صدر المفكرين والعامة على السواء. من أجل 
ذلك حاولوا امرين : 

(أ) اقامة” أدلة فلسفية على صحة الدين عموما . 

(ب) تأویل الروايات الدينية على شكل لا يخالف الفلسفة » ولو ادى 
ذلك الى تشويه الاراء الفلسفية عند الوازنة بينها بينها وين الروايات الدينية . 

نشأ في اليهود الاسكندرانيين نف اتجهوا هذا الاتجاه في التلفيق ثم 
جاء فیلون الاسکندري فنظم آراء المتفلسفين من قومه › ر م يستطع 
ان خلص تلك الآراء من شوائب التلفیق ولا ان يضمها ني نظام واحد 
' او ان يسر ما فيها من التناقض والضعف . 

(۱) كان سبيل فيلون وقومه التوفیق" بين الحكمة الحلا'نية على الا“ حص 
وبين الاديان الشرقية عموماً . وقد استعان باحتجاجه لصحة التوراة بالآراء 
الرواقية والافلاطونية المتأخرة وبالحكتم المروية عن سليمان بن داوود . 

(؟) ويدور اکثر تفاسف فیلون خاصة حول شرح التوراة شرحاً رمزياً » 
فحواء مثلا" كناية” عن والحس” ۰۰ والحيّة كناية عن «اللّذة » . 

(۳) الله » والكلمة » والعالم . ان « الله » هو الفكرة الاساسية في تفلسف 
فيلون : لقد نفى عنه جميع الصفات الي وصفته بها التوراة . نحن نعلم ان 
الله موجود ولكن لا نعلم حقيقته » إذ أنه « الوجود المطلق » الذي لا حد" 

له ولا صفات له . وخلق, الله العام لا لانه عتاج الى خلقه > ثم هو بعتي به 
نو خاو تین وال نمرون واه كناك كله وريه ين تمه كير صمل بالط 
(لأنِ العام مادة ) ؛ وال يشمل العالم وعلاه . 

ولكن با ان الله لا عکن ان يتصل بالعالم فقد خخلق اولة” الكلمة ءموما » 
ووصفها فيلون یانها الابن الاول لله » اما العالم فهو الابن الثاني لله ( تعالى الله ) . 

وهناك أرواح كثيرة تملا المواء ما بيننا وبين القمر » فالملائكة خلقهم 


۱۳۱ 


الله من رضاه والشياطين خلقهم من غضبه . وعا ان الانسان لا يستطيع ان 
یتصل بالله مباشرة » فقنّد جعل الله الكلحة و اللائکة ... شفعاء ابشر في 
توسلهم اليه . 

أمونيوس سكاس ( ۲4۲-۱۷۰ م) 

المذهب الاسكندراني على الحصر أسسه أمونيوس سكاس » أي المال » 
لأنه کان في أول أمره حمالا" . ولقد كان أبواه حملاه على النصرانية » 
ولكنه عاد بعد قليل الى عقيدته املا"نية القومية ( الوثنية ) . أما آراء أمونيوس 
فعرفناها من تلاميذه وأشهرمم أفلوطين . 


أفلوطين ( 754-5١‏ م) 
افلوطين من مدينة لوقن او لوقوبوليس (اسيوط ) بمصر » تعلم على حكماء 
الاسكندرية » وتطوف كثيرا في البلاد ومات في ايطالية . 

لأفلوطين أريع' وخمسون مقالة” تبحث في الاحلاق والطبيعة والنفس والعقل 
والواحد الخ . وقد رتب هذه المقالات تلمیذه فرفوريوس الصوري وجعلها 
ستة أقسام ني کل" قسم تسع مقالات » فعرفت من أجل ذلك بالتاسوعات . 

وتتلخص آراء أفلوطين في ما بلي : 

١‏ الله. فهم افلوطين «الحير » على أنه «الواجدء المطلق » العلة 
الاولى »: انه مصدر الاشياء كلها ولكنه مخالفها كلّهاء فليس هو عقلا" ولا 
نفساً » ولا متحركاً ولا ساكناً » ولیس في زمان ولا مكان » ولكنه وكائن 
مطلق » بسيط لا يدركه الوصف لانه فوق الادراك . و والواحد » كامل 
في نفسه لا محتاج الى شيء » بينما کل شيء يحتاج اليه . 

وما ان و الواحد » ( الله ) بسيط فهو منزّه عن جميع الصقات » وعن 
ان يكون متصلا بالمادة » ومیزه أيضاً عن التنوع ي ذاته . 

۲ - الفيض والعالم . وقف افلوطين امام مشكلة » هي «خلق العام ‏ . 


۱۳۲ 


رأى ان القول بقدام العالم على ما قال ارسطو یقود الى الکفرء وان القول 
مخلق العام حسب ما وردت به الروايات الدينية مناقض للفاسفة » فاراد ان 
يلفق مذهباً لا يثير رجال الدين ولا بالف الفلسفة في الظاهر فتبتی رأي 
أفلاطون في الفيض !۱ بعد أن خرج به من نطاق الفلسفة الى نطاق الدين . 

قال : ان الوجود" الاول هو الله . إن الله يتأمل ذاته فیعقل بذلك نفسه 
( يعلم أنه موجود ) . 

حينئذ يفيض (او صد ر ) عنه كائن :” واحد” هو و العقل » الاول . هذا 
العقل هو صورة الله ولكنه ليس الله نفسته . ویعود" هذا العقل الأول فيتأمل 
ذاته فيصدر عنه كائن آخر هو « النفس الكلية » الي تملا العلٍ . وتر جع 
النفس الكلية بالتأمل في العقل الاول فیفیض منها كوائن” متعددة" هي نفوس 
الكواكب . ثم تم افيض فيصدر عن عل كان کات " اقل" شبها 
بالعقل الاول المطلق ( البريء من المادة ) واکر صلة بالمحسوسات » حى 
تفيض اليو لى » وهي ادنى درکات الفيض ۳ مادة مطلقة فوضى لا 
صورة ها اليتة . 

وهكذا نلاحظ ان الفيض انما هو «تسوية » بين الروايات الدينية في 
خلق العالم وبين الرأي الفلسفي » ورأي ارسطو على الاخص . 

النفس . النفس الكلية ( الي صدرت عن العقل الاول الصادر عن 
الله مباشرة ) تملا العالم وتبعث فيه نشاطه . وتظهر النفس الكلية في كل كائن 
حي . أما نسبة النفس الكلية الى التفوس ابلزئية ( نفوس البشر والنبات 
والیوان .. ) فقد ضرب عليها افلوطين الامثال" . فقال مثلا” : ان النفس 
E‏ المتقوش ؛ اما التفوس ابلزئية فهي «بصمات » هذا اللحاتم 
في الكائنات المادية . ثم جاء افلوطين بتشبيه آخر فقال : ان النفس الكلية 
کنور الشمس المُشرق على غرف متعددة ؛ ففي كل غرفة جزء" من نور 
الشمس نفسه » ولکنه ليس نور الشمس كله . 


(۱) راجم » فوق » ص ۱۰۰ - ۱۰۱ ۰ 


۱۳۳ 


اما اتصال النفوس ابلزئية باجسامها فيرجع عند افلوطین الى و هبوط 
النفس » من الل الاعلی الى الاجسام الي ني الارض . فاذا اتصلت النفس 
تسد . افساني خضعت لشرور وعيوب كثيرة (تأتيها من قبل اتصاها بالمادة ) . 
والافس تحاول دا ان ترج ال مصدرها الاول » فاذا سلكت في جسدها 
سل وکا كاملا" رجعت الى مقامها الاول في اللا الاعل » ولا" تقلبت من 
جدید في أجسام بشر آخرين او اجسام حبوانات او اجسام سماوة حی 
تتطهر تماماً وتصبح خليقة بالر جوع الى عالها الاو . 

5 - التصوف . بری افلو طين آن النفس ابلزئية تستطیع ان ترجم في 
اثناء الحياة لحظات معدودة الى النفس الكلية فتبلغ السعادة ني اثناء حیانبا 

هي . ولكن ذلك يحتاج الى رياضة خحاصة . ثم ان هذا الاتصال لا يطول” ولا 
0 . وقد ذكروا ان أفلوطين بلغ هذه المرتبة” من الاتصال اربع 
مراتٍ في حياته كلها . 

ه الاشراق والمعرفة . لتنلظر' إلى اتصوف من ناحية ثانية: : إن اتصال 
الانسان ( او النفس الانسانية ) بالنفس الكلية تحظات معدودة معناه ايضاً » 
في رأي التصوفة » تختص" النفس لظات معدودة من سر الحسد ومن شوائب 
المادة . في هذه الحال یکون إدراك النفس الانسانية الحقائق الکائنات أصفى 
وأتم . فالمعرفة في هذه الحال اذن لا تمد من طريق, الحواس " او من طريق 
التفكير المقصود» بل تكون مباشرة" من النفس الكلية الى النفس اللخرئية 
را سآ وفي حال من الذهول ر فقدان اس بالعالم الادي ) . هذا هو الاشراق؛ 
إنه ورود" العرفة على النفس مباشرة من الملا الاعلى من غير ان تتطلبها النفس . 
وهذا النوع من المعرفة هو المعرفة الصحيحة . 


آل أفلوطين والشروح الاسكندرانية 
جاء بعد افلوطين تلامیذ لله ثم انصار لمذهبه كثار . واهمية هولاء كبيرة 
في تاريخ الفلسفة الاسلامية » ذلك لآن هولاء هم الذين فسّروا کتب الفلاسفة 


۱۳ 


التقدمین » اي شرحوها وعلْقوا علیها . ولا یتقص من تلك الاهمية أن" 
هولاء شوهوا هذه الکتب الي فسروما » لأن هذا التشویه قد اثر أيضاً في 
الفلسفة الاسلامية ووقف حاجزاً دون تقدمها زمتاً غير قصير . 

وم یکتف الاسکندرانیون وماً بتشویه الفلسفة » بل حلوا الفلاسفة 
الاقدمين کتباً برمتها . ومن اشهر ما يشار اليه هنا کتاب ١‏ اوثولوجيا» 
( الالحيات ) فانپم نسبوه الى ارسطو » مع أنه في القيقة تلفیق للآراء 
الاسكندرانية » ومن آراء افلوطين نفسه في الله والفيض واللفس على الاخص . 

من تلاميذ أفلوطين ملخوسٌ الصوري ( ۲۳۲ - ٠٠٤١‏ م ) العروف بلقب 
فرفوريوس ( الديباج الاحمر ) » وهو من أهل صور الشام . وقد لقي 
أفلوطين في رومية 77م ) فأخذ عنه ثم أصبح أشهر تلامیله . 

دافع فرفوريوس عن الدين القومي وانتقد التوراة وقال ان بعض اقسامها 
مكتوب ني زمن متأخر » كما انتقد تأليه المسبح . وقيمة فرفوريوس لانر جع 
الى صحة آرائه الفلسفية » بل الى كارة شروحه على كتب أفلاطون وأرسطو 
تام وقد كان اهتمامة الاول بالمنطق » فان له كتاب أيساغوجي زالد خحل 
الى علم النطق ) » وهو کتاب مشهور جداً. ثم ان فرفوریوس قد افنتح 
بشروحه على کتب آفلاطون وأرسطو وتأوفرسطس وأفلوطين دور الشروح 
الاسکندرانية في تاريخ الفلسفة . 

ومن أتباع آفلوطین وتلامیذ فرفوریوس" آبامبلیخوس أو یامبلیخرس 
الذي هو من مدينة جر في البقاع ( سورية ) والمةوقفى عام ۸۳۳۰. 

كان يامبليخوس موسّس" الفرع السوري من اللهب الاسکندراني » 
الذي هو مزیج من الاراء المنسوبة ال فیثاغوراس وال أفلاطون . 

حاول ایامبلیخوس ان يبي من الاراء الاسكندرانية نظام وان یندغل 
فيه ما كان عند الاقدمين في الفرب والشرق من الآلمة والارواح المحيرة او 
الشريرة . حى انلوارق والعجزات يلاها على الها جزو من نظامه ۰ ومکذا 
نراه قد اشتغل ا کنر ما اشتخل بالاورائیات . واللاحظ عنده انه جعل « واحداً 


۱۳۵ 


ثانياً » مع « الواحد » . هذا « الواحد الآخر » الذي افر ضه ایامبلیخوس لیس 
انلیر كما ار ض افلوطين ‏ ولکنه «واحد » لاصفة خاصة" له» ولذلك 
هو عنده اسمی من « الواحد » الذي هو الخير . وكذلك جعل ایامبلیخرس 
الوجود عالین : عالاً عاقلا“ » وعالاً معقولا" صادراً عن العام العاقل . ثم إنّه 
جعل كل مظهر من مظاهر الوجود مقسوماً بضعة اقسام ؛ وکان يلقي على 
تفلسفه صبغة صوفية . 

ومن المشائين أتباع أرسطو الاسكندر الافروديمي ؛ كان أعظم الناس 
دفاعاً عن أرسطو حى سمي أرسطو الثاني . وقد فسّر كتب أرسطو تفسيراً 
جيداً حتى سمي المفسير ( الشارح ) » وهو أول من استعمل کلمة « لوغيقا » 
ععی «النطق ». غير أنه لم يستطع أن يتخلّص من شوائب المذهب 
الاسكندراني ء فان له مقالة فيما استخرجه من كتاب أرسطوطاليس الذي 
یدعی بالرومية ثیولوجیا ومعناه الكلام في توحید الله تعالى ۲۲ . 

وتولى الاسکندر الافروديمي تعلیم" الفلسفة في اثينةء بين ۱۹۸ و١١71‏ م؛ 
في ايام الامبراطور سبتيموس سفير وس . 

وللاسکندر الا فروديسي من الكتب الاصيلة كتاب النفس وفیه ینکر 
خلود اللفس ۰ ثم کتاب الحتمية والارادة . 

ومن الشائین آتباع آرسطو والتأخرين في الزمن اسطیوس الرومي 
رت نحو ۰م ) » كان من أهل قسطنطينية » وقد دمي عل دینه القومي 
وم يعتنق النصرانية . ولعل هذا الذي دعا يوليائس الرتند امبر طور القسطنطينية 
لكك 5 م) إلى ااذه كاتياً . 

ومع أن امسطیوس قد اشتهر بتفاسيره لعدد من کتب أرسطو أو اختصارها » 
فانه لم يكن ذا اتجاه أرسطوطاليسي خالص . بل غلب عليه شيء من آراء 
آفلاطون ؛ وكان يحاول التوفيق بين أرسطو وأفلاطون . 


(۱) طبقات الأطباء ١‏ : ۷۰ - ۷۱ ؛ القفطي ده . 


۱۳۹ 


للتوسع والطالعة 

- الاناجیل 

- الانجيل في القرآن » تألیف یوسف درة حد اد » بیروت ۱۹۵۰ م . 

مقالات لیحی بن عدي » باریس ۱۹۲۰ م . 

کتاب املاصة اللاهوتية اقدیس توما الا كويي ( ترجمة انموري 
بولس عواد) » یروت ( الطبعة الادبية ) ه أجزاء > \AAY‏ — 
۸ م. 

انللاصة الشهيئّة تي حص" العقائد والتعاليم الارئوذ كسية » تألیف 
البلاطون مطران موسكو ( معرب ببعض التصرّف بقلم انلوري 
يوحنا حزبون ) » بعبدا ‏ لبنان ( المطبعة العثمانية ) ۱۸۹۷ م 

- الرسالة البرهانية في تبرير الديانة النصرانية» تأليف المطران مكسيموس 
مظلوم » بيروت (مطبعة الاباء اليسوعيئين ) ۱٩۱۲‏ م . 

-الأدلة البهيّة في تبرير دعوى النصرائية » تأليف حتا خباز » 
بيروت (المطبعة الاميركانية ) ۱۹۱۱ م . 

أصول الفلسفة العربية » تأليف الاب بوحنا قمير » بيروت (الطبعة 
الكاثوليكية ) ۱۹۵۸ م . 

- فجر المسيحية » تأليف جرجس الارديني » بيروت ( الرابطة 
الكهنوتية ) ۱۹۲۳ م . 

- تاريخ الكئيسة السيحية القديمة والحديثة » تأليف یوحتا لورنس 
موسهیم » ( ترجمة محايل عرمان ) » بيروت ( المطبعة الامي ركانية) 


۷۵ م . 
- العقود الدرّيّة في أقوال أيّمة النصرانية » جمعه أحد اللبنانيين 
القام. 


قطت الازهار في اللمّة والاسرار » تأليف عانوئيل شماع » 
الشوير ‏ لبنان ( مطبعة دير القديس يوحنا الصایغ ) ۱۸۹۷ م . 


۱۳۷ 


محاضرات في النصرانية . تأليف محمد ألي زهرة: القاهرة ۱۹64 م. 
- میاحث الجتهدین ني الخلاف بين التصاری والسلمین » تأليف تقولا 
بعقوب غبريل » بیروت ( الطبعة الامی رکانية ) ۵ م. 
- ایح في المند » تألیف أ . ستائلي جونس مترجم عن الانكليزية) 

ييروت (المطبعة الاميركانية ) ۱۹۲۸ م. 
ديوان البدع » تأليف الطران جرمانوس فرحات . 


— The essence of Christianity, by A. L. Feuerbach (tr. by Marian 


Evans), London 1893. 


— The Fundamentals of Christianity, by Ch. F. Kent, Phila- 


dolphia 1925. 


—  L'esprit de la philosophie médiévale, par EH. Gilson, 6 


êd., Paris 1948. 


The spirit of mediaeval philosophy, by Etienne Gilson, (tr.‏ س 


by A.H.C. Downes, New York 1936. 


— Histoire des origines du christianisme, par Ernest Renan, 


Paris 1863-81. 


— "۲6 social origins of Christianity, by Shirley J. Case, Chicago 


1923. 


—  Religionesgeschichtliches Handbuch für den Raum der alt- 
christlichen Umwelt; hellenistische-rémische Geistesstromun- 
gen und Kulte mit Beachtung des Eigenlebens der Provinzen, 
von Karl Primm, Rom (Pãpstliches Bibelinstitut) 1954. 

— Christian Origins and Judaism, by Wm. D. Davies, London 


1962. 


— Primitive Christianity and its non-Jewish sources, by Chris- 
tian Carl Clement (Tr. by Robert G. Nisbet), Edinbourg 1912. 
تب‎ Ancient Judaism and 1116 New Testament, by C.F. Grant, 


Edinbourg 1960. 


— Paul and Rabbinic Judaism, some rabbinic elements in ۳۱۰ 


line theology, by Wm. D. Davies, London 1955. 


— La préhistoire du Christianisme, par Ch. Autran, Paris 1941. 
— Easai sur les rapports entre la pensée grecque et ]a pensée 


chrétienne..., par Régis Jolivet, Paris 1955. 


— History of Christian thought, by A. C. MacGitfert, New 


York 1932. 
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The religious quests of the Greco-Roman World, a study in 
the historical background of early Christianity, by Angus 
Samuel, New York 1929. 

— The mystery-religions and Christianity, by Angus Samuel, 
New York 1925. 

The pagan background of early Christianity, by Wm. R.‏ تب 
Halliday, Liverpool (The University of Liverpool) 1925.‏ 

— Mithras Mysterien und Christentum, von Alfred Schiüitze, 

Stuttgart 1960. 

— Jew and Greek : tutors unto Christ, the Jewish and the ام‎ 
lenistic background of the New Testament, by George H. © 
MacGregor, Edinbourg ۰ 

— Christianity as taught by Christ, by Henry S. Bradley, New 
York 1905. 

The religion of Jesus, by Leroy Waterman, New York 1952.‏ س 

Vie de Jésus, par Ernest Renan, Paris 1963.‏ سب 

— Jesus, a New Biography, by S. J. Case, Chicago 1927. 

— The death of Jesus, by Joel Carmichael, first published by 
Victor Gollancz, London 1963. 

— Barly history of the Church, by L. Duchesne (Eng. Tr.), 
New York 1909-1912. 

— Constitution and Law of the Church in the First Two Centu- 
ries, by A. Harnack (Eng. Tr.), London 1908. 


- أيساغوجي لفرفوريوس الصوري » نقل أي عثمان الدمشقي » 
مع حياة فرفوريوس وفلسفته ( نشره أحمد فؤاد الأهواني 4 6 
القاهرة ( دار إحياء الکتب العربية ) ۱۹۵۲ . 
- أفلوطين عند العرب : نصوص حققها وقدام لها عبد الرحمن 
بدوي » اقاهرة ر مکتبة النهضة المصرية ) 1488 م . 
Plotinus, the six Enneads (trans. by 5. MacKenna and ۰‏ سب 
Page), Enc. Br. Inc. 1952.‏ 
Plotin, Enneades (Textes établis et traduits par Emile Bréhier,‏ — 
Paris 1956.‏ 
The philosophy of Plotinus, by W.R. Inge, 3rd. ed. London‏ ب 
۱ .1928 
de Plotin, par Emile ۱۳۵۵16۲, 22008 éd. Boivin,‏ و ا - 
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Plotinus Stellung zum Gnosticismus und kirchlichen Chris- 
tentum, von C. Schmidt, Leipzig 1901. 

The neo-platonists, by Th. Whittaker, Cambridge 1916, 

The Neo-Platonism, by Th. Whittaker, Hildesheim 1961. 
Les idées philosophiques et religieuses de Philon 0: Alexan- 
drie, par Emile Bréhier, Paris 1925. 

The platonism of Philo Judaeus, by Th. H. Billigs, Chicago 
1919, 

Philo : foundations of religious philosophy in Judaism, Chris- 
tianity and Islam, by H.A. Wolfson, Cambridge (Mass.) 1947. 
The Christian Platonists of Alexandria, by © Bigg, Oxford 
1913; new ed. 1947. 

From Platonism to Neoplatonism, by P. Merlan, 2ed. ed, 
1960. 

Plotinus Entwicklung und sein System, von F. Heinemann, 
Leipzig 1921. 
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المرف‌انون 


العرفانیتون » ني الاصل » تفر استحوذ الا" علیهم في بيئة كانوا فیها 
قل ثم ساورهم” الشك” في حياتهسم " الفكرية بالاضافة الى النظم العقلية الي 
كانت سائدة" ف زمامهم فغلب عليهم دين ورفضوا سلطة" العقلر 9 
زعموا أن إدراكهم للأمور مستمد" مر يلقو ا من العالم 
الامي بطر بى باطنية سوق ا سائرٍ الناس . وقد 
نشأ بعد“ کر" فرد . من عولاء أتباع؟ بذهبون عذهبه فنشأت الفرق العر فانية 
المختلفة . هذه الفرق” کانت نتاج العصر الملاني ‏ . 

هولاء النفر ا الاتجاهات کانوا موجودین قبل ظهور النصرانية 
ثم زاد" عدد هم وبروزهم بعد ظهورها » وکائوا بعرفون پاسماعم تلفة . 
فمنهم عند ابن الندیم ( اافهرست ٠٠١-۳١۸‏ ) الحرنانية "ا الکلدانیتون 
العروفون بالصابة أو الصابئة » ومنهم الثنوية الکلدانبون » ومنهم المتانية 
أو الانوية أتباع ماني » ومنهم ارت والديصائية والانسية وسواها . 
ويبدو أن کل فرقة من‌هذه الفبرق” كانت تنقسم فرقاً آخری. ومسن أن ندل“ 
على هولاء كلهم انم الباطنيتين لكتثرة ما في مذاهبهم من الأسرار في 
الاعتقادات والرموز في العبادات ( راجع الفهرست 807875 ) وأن 

هم الباطنيين القدماء تمبيزاً لهم من الباطنية الغلاة من الشيعة الاسماعيلية . 


,كذلك يمكن أن نستیهم أدريئين أو مندائيين ( صاكة ) » وهو اسم يرجع 
(۱) العصر اللاي : العصر الذي تلا قح الاسكندر المقدوني لشرق (راجم » فوق. 
1.۲( . 
(۲) اغرثالية نسبة ال حران بلد مجزيرة ابن عر » ني أعل الشام و العراق (قا ۷:۲ س ). 
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اشتقاقه الى جذر آرامي «يداع » ععی العلم والعرفة ۳ . 

ول يكن' جمع هولاء في تاريخ الدين املاي ۱۳۱ اسم" حى جاء القرن” 
الثاني للمیلاد فتسمو! الغنوصیة أو الغنوصيئين من كلمة غنوصس فلومه© 
اليونانية بمعبى العرفة . ولذلك سَميتهم هنا العرفانیین . 

ولكن يجب ألا نهم کلمة غنوصس أو عرفان هنا ععی العرفة 
الحسية أو المعرفة العقلية القائمة على اطق والبحث والاستدلال» بل ععی 
أتها نوع من التداس يعتقد صاحبه أن العلم بسقط عليه من العالم الامي 
وأنه بمخصوص هو وأبناء جماعته الاقربين مبذا العلم دون سائر الناس . 

هذه الحركة الروحية رافقت نشأة” النصرانية ثم بلغت ذروتها ني القرن 
الثالث للميلاد » وهي في حقيقتها مزيج من العقائد الفارسية الارية ون 
العقائد الكلدانية السامية مم غلبة العنصر الفارمي قیها وبروز الطابع الوثي . 
ولعل" اح و ايت الود لا ل 
بالنصرانية تست را فان ابن الندیم يقول : و الر قيونية آنباع مرقیول .. 
وهم طائفة من النصارى أقرب ( الى النصرانية ) من المتانية والد يصانية . 
وارفیون انجيل سماه " ؛ ولأتباعه عدة كتب غير موجودة الا" حيث 
یعلم الله (*۲ . ۰ دهم بستردن. بالتصرالي ( الفهرست ۰۳۳۹ الاسطر ۰۱۰ 
۱۸-۷ ) . وما ی وکند بعد“ هذه الحركة عن النصرانية الكتنسيّة أن 
آباء الكنيسة ررجال الدين الأولين في النصرانية ) قد قاوموها ورد"وا على 


(۱) جلة الشرق ( بر وت ) السئة الرابعة ( ۱۹۰۱ م ) » العدد ۱۲ ( ۱۹۰۱/۹/٠١‏ )> 
الصفحة ع 66۵ . 

(۲) التصود بالدين اللاني اثباع مذاهب مت ميادئها حماً مرفیا تحكميا من الأديان السائدة 
ومن النظريات الفلسفية والأخلاقية المشهورة » وكان یسها الأأخل من النصر انية والثنوية مع ميل 
ظاهر الى العقائد الباطنية . 

. امم ولكن الولف ( صاحب الفهرست ) نسي ذاك الاسم‎  )۳( 

(4) في مكان مجهول لا نعلمه نحن . 


14۲ 


آملها وفتّدوا أقوالمم ثم عدوا آتباعها في امراطقة ( ني الحارجين على الامان 
المسيحي الجامع ) . 

على أن مواد عادت فأخذت کثر آ من العناصر العر فانية » حى أن 
الدارسين الذين "يريدون ألا" يكون بين النصرانية وبين العرفائية ( الغنوصية ) 
صلة لا يستطيعون أن ینکروا أن عدداً من أقوال المسيح نفسة:والمروية عندهم 
في الاناجیل عکن أن يجري ) تأویلها تأویلا" رمزیا يقرب النصرانية من 
العرفانية ١‏ . ولا شك في أن العناصر العرفانية أكثر ظهوراً في أقوال 
بولس وي أقوال غيره من رجال الكئيسة الأولين ۲ . وهنا يجب أن 
نذكر أن هولاء الُنكرين للصلة بين العرفانية والنصرانية يعتمدون الأناجیل" 
الاربعة الي اقتصرت الكنبسة عليها ولا بد خلون في نطاق بحشهم وعشرات 
الاناجیل الي رفضتها الکنسة" > مع ر أن الاناجيل المرفوضة يمكن أن 
تضم من من القائق التاريخية والفكرية آضعاف ما تتضمنه الاناجیل المقبولة » 

من التاحية الوافعية على الاقل . 

كان للعرفانية آثر بالغ في التصرانية فلقد طبعتها بالطابع المفلاني 
الاوروبي وجعلت فیها نظاماً معدا لم يكن في طبیعتها الاول يوم نشات 
ني البيئة الا سيوية السامية . 


غاية العرفانية وخصاتصها 

غاية العر فانية الخلاص الفردي من عام ذي شرور وقیود إلى عالم فيه سعادة 
وحرية » ثم سعادة النفس بعد الوت . 

أما الحصائص الي تعم الفرق العرفانية كلها على تفاوت بينها في البروز 
وعلى اختلاف ني التعليل والتأويل فهي الي تلي : 

(أ) الثنوية الشرقية ‏ قال العرفانيون » مع الفرس القدماء : إن" الوجود 

Cf. Grant 35-36. (۱) 

(۲) فقهاء اتصاری اللي کانوا في القرون الاول لانتشار النصرائية . 


۱:۳ 


راجع الى أصلين : اللیر والشر . هنالك في رأي هولاء عالان: عام الخير 
في مقابل عام الشر » أو عالم النور في مقابل عم الظلمة ؛ أو العالم الآلمي في 
مقابل عام الادة . على أن الفرق السرفائية يفترق بعضها من بعض عند التفصيل 
في نشأة العالمين المتقابلين وسبق بعضهما على بعض وي خصائصهما . 

(ب) تجسّد الآله ‏ وجميع الفرق العرفانية تومن بآله مخالص بهبط 
من السماء ليسير على الطريق الذي سار فيه البشر ثم يموت وینهض من الوت . 
وهبوط هذا الآله زتما هو لتخليص البشر من شرور الياة . ولقد كانت 
شخصینات الآلة الحابطة خيالية خرافية . والسیح هو أول شخصية تاريخية 
نتسب اليه آتباعه هذه الخاصة . 

(ج) الطقوس والأسرار - وي الفرق العرفانية عدد عظیم من الطقوس 
الشكلية ( أعمال العبادة ) في اللابس والطاعم والسلوك . ویلحق بهذه الطقوس 
آسرار دينية ورموز دالّة على معان مطويّة عن غير العرفانيتين وعن السماعین"۲» 
من أولاد العرفانيين أنفسهم . ان معظم هذه الطقوس والاسرار قد انتقل 
الى النصرانية وثبت فيها . 

(د) الاجتباء أو القبول في الدعوة ‏ الفرق العرفانية كانت فرفاً تدين 
بالباطنية ( بكتمان أمور العقيدة ) . من أجل ذلك لم يكن یباح بأمور العقيدة 
إلا" للمسُجتيين (الذين تلهم روساء الفرقة وصرحوا لهم بالاسرار بمقادير 
حتلفة باختلاف سن" هولاء المقبولين وباختلاف قدرهم على فهم وجوه 
العقيدة ) . آما غير هولاء فکان اسمهم السماعین » أي النتسبین الى الفرقة 
والمكتفين بسماع ما فیها من آمور الدين الظاهرة من غير أطّلاع الى أسرار 
العقيدة . 

(ه) الاعتقاد بالعدد «سبعة » وأنه يمثل آخر الفيوضات ۲۲۱ أو القوى 


(۱) في مذهب التوحيد ( عند الدروز ) يسمي الجتبون « المقال » » ویسی السامون 
« الهال ۾ . 
(۲) راجم » فوق » ص ۱۳4 . 
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ا سيدا “ بالكواكب السبعة «عطارد واژهترة والمريخ والشتري 
وزحتل والشمس والقمر ) » وهذه هي الي تدبر العام ( تور فيه وتصنع 
فيه الحياة والحركة والوت وسوى ذلك ) . وقد أشار العري الى ذلك ا 
قال في حكاية قول هولاء والرد عليه : 

يقولون انع من كو اكب سبعة ١‏ ؛ وما هو الا من زعم الکوا کب!۱. 

(و) الأمومة واعتقد هولاء بأمومة مقداسة للآلحة هي أصل الوه 
والعالم . ويتبع الأمومة مدرك الأنوثة احمل في 0 النور » الاواتي 
بهبطن" رال الارض لیثران" الشهوة" والكفاح بين الملائكة (أو الآلهة 
الثانويين ) الذين بدیرون الارض ( يتولّوان” انا : من حياة وحرکة وگو 
وموت الخ ) . 

(ز) الانسان الاول - وللعرفانيين اعتقاد وئي خراني في خلق العالم 
ووجود الانسان الأوّل (آدم الترابي أبو أجساد البشر وحواء ابمیلة ) . 
والانسان الاول مخلوق كامل قديم جد . آما آدم الذي تذكره الروايات الدينية 
فهو الصورة الاخيرة المكرّرة: لذلك الانسان الأول . 

وفي المذاهب العرفانية عناصر وخصائص ممختلفة” كالصوت الذي حدث 
في خارج الانسان مرة وني دالحل الانسان مرّة آخری (أي صوت الله » 
لن الانسان يجب أن يبحث عن الله في داخله لا في خارجه ) » وكالاعتقاد 
بأن النفس على هذه الارض في «غربة » عن مقرّها الأول في اللا الاعلى » 
وأن هذه النفس تتوق دائماً الى الرجوع الى مكانها الاصلي . والعرفاییون 
يسوقون آراءهم وأقواهم في ألفاظ مجازية وأسلوب رمزي . 

وخلاصة القول في العرفانيئين أو الغنوصيئين أنهم طبقة من الفکرین 
هام ماکان في زمنهم من الاضطراب السياسي والخازعات الدنية لاتم 
ثم التبس علیهم وجه الحق وجبنوا عن الفصل في الامور فرضوا بالأحوال 


(۱) زعم الکواکب ‏ أي الله . 
۱1۰ تاريخ اللکر العري ط ۲ (۱۰) 


السائدة ثم لفقوا مذاهب دينية" واجتماعية وفلسفية جمعوا مقوما مها من العقائد 
الصرية والكنعانية وافلانية ومن الدیانات اليهودية والثتوية والنصرائية ومن 
المذاهب الفيثاغورية والرواقية والاسکندر انية . 


نفر من العرفانیین 

أول العرهانيين بعد ظهور النصرانية سمعان السامري الساحر . وحسن 
أن ندکر أن السامري هذا لم يكن نصرانیاً » وان كان آباء الكنيسة ينعد ونه 
أول النشتتین ورأس المراطقة ر الخارجين على الايمان المسيحي ابلامع ) . 

كان سمعان هذا من السامرة » والسامرة أرض ظلّت مد"ة طويلة ميداناً 
للمقاومة اليهودية في وجه النصرانية . دعا سمعان الى تسه فرعم أنه الله (أو 
ابن الله » أو الروح الآفية ) وأنذر الناس بانیم هالكون ( سيهلكوذ ) لما 
هم عليه من الشر وابلور . ثم قال لهم : «ولكني أريد أن' آخلصکم . 
وستروني عا قريب راجعاً اليكم ومزوداً ) بقوّة من السماء . فطوبى 
للذين يعبدونني الآن ! غير أنني سأئقي على الآنحرين جميعاً نار دائمة الاشتعال » 
سواء" منهم أولئك الذين يسكنون ني المدائن وأولثك الذين يسكنون في القرى, 
وان اللين لا يُدركون (الآن ) ما أعد” لهم من العقاب أن يتفعتهم” لدم 
والزن" ( يومئذ ) . وأنا سأحفظ الذين ( سمعوني ) وآمنوا بي حالدين الى الابد. 

ومن أنباع المانوية أغسطينوس الذي عرف فيما بعد باسم القديس 
أغسطينوس » ولد عام 84" م في بلدة تاغاست ( قرب الحدود الشرقية 
الج اثر اليوم ) من أب وئي وأم” نتصرائية متحمّسة تدعی مونیکا . وقد 
وضعته مه في مدرسة تابعة لاكنيسة الكاثوليكية فعرف من المدرسة ومن 
أمه شيا عن النصرائية . 

انتقل أغسطينوس ؛ عام ۳۷۰ م > الى قرطاجة ( شمال مدينة تونس" 
اليوم ) حيث درس البلاغة وعاش عش ستوات مم امرأة استولد ها 
صبياً سماه أديوداتوس . 


الخال 


وني عام ۳۸۳ م ذهب أغسطينوس الى رومية حيث تلی عن الانوية . 
وبعد قليل انتقل الى ميلانو وصحب فيها القديس أمبروسيوس الذي كان 
أسقفاً علیها ( ۳۹۷-۳۷6 ). 

وني عام ۰۸۳۸۸ آراد أغسطينوس أن یعود الى افريقية ولکن" أمّه 
توفیت قبل أن يغادر شاطیء ايطالية » ثم” إنه وصل إلى افريقية في العام 
نفسه مع ابنه الذي توي في العام التالي . وعاش أغسطينوس بعد ذلك مترهتباً 
مداة من الزمن ثم سم" أسقفاً على بو ( قرب بونة » عنابة ) عند الحدود 
الجزائرية التونسية اليوم ) . 

وني أيارمن عام 4۲٩‏ جازت قبائل الفندال البحر من إسبانية إلى افريقية 
( المقاطعة الخاضعة لسلطة الرومان في شمالي افريقية ) فاستولوا على عدد 
من مدنها وحاصروا عدداً آخر منها [يّو . ولقد حرّض أغسطينوس مواطنيه 
على المقاومة وإطالة الحصار ما أمكن ؛ ولا غرو فان أغسطينوس كان كاثوليكيا 
كالرومان بينما الفتدال كانوا أريوسيئين ۰۷ . وني أثناء الحصار » عام 
رق م“ توي آغسطیتوس . 

كان للقدیس أغسطينوس كتب كثيرة أشهرها وأكبرها قيمة « مديئة 
الله » و والاعيرافات ) . 

الف أغسطينوس كتابه « مدينة الله » بين ۶۱۳ و4756 م. وذكر فيه 
موقفه من الفلسفة اليونانية ثم عرض للازاع بين النصرانية والوثنية في نطاق 
التمثيل بين مدينة الادة (المديئة الارضية » الدولة » كما هي مألوفة في 
الارض ) وبين مدينة الله ( المثى السعيدة ) . 

في هذا الكتاب يرد أغسطينوس على الوثنيئين الذين قالوا : لقد هاجم 
البرابرة رومية وخربوها وحكموها لأن أهلها اعتنقوا النصرانية وهي دين 
غريب لم يستطع له أن يدافم عنها ؛ فقال أغسطينوس إن رومية تعرّضت 
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يوم كانت لا تزال وثنية لکوارث کثيرة > فلماذا لم يدافع آفتها لوئئیون 
يومداك عنها . 

وأما کتاب « الاعترافات » (۳۹۸ م ) فقد بسط فيه أغسطينوس عددآ 
من جوانب حياته ثم تكلم فيه على صلة الانسان بالله (یقتصد آغسطینوس 
صلته هو بالله ) وعلى اعتناقه النصرانية . 

نعرف من هذا الكتاب أن أغسطينوس مرض” مرضاً شديداً فكدْرّت 
الشكوك ني نفسه حی قاده ذلك الى أن يتخيّل الله کائناً ماديا » كما ظن" 
أن الرجوع ال الانوية يمكن أن يهب بشکوکه . إن المانوية تقول بأصلين : 
تقول بآله للخير واله الشر ء والشر يأتي الى الارض حينما يكون آله الشر 
سیطراً على خصمه له الخير » والعكس بالعكس . وال" فكيف يستطيع 
أغسطينوس أن يومن بأن الله الواحد ‏ وهو اله المحبّة وانیر - يخلق الشر ۴ 

وحل" أغسطينوس هذه المشكلة ني رأيه ‏ بأن قال إن الله لا یفتعتل" 
الا" خيراً » وکل اللیر منه . ومن خير الله أن الله جعل الانسان حيرا في 
أعاله ثم ألهمه عمل اخيرات . ولكن” الانسان غير معصوم في أحكامه ( لأنه 
انسان ) » من أجل ذلك لا يستطيع الانسان أن يخْتارَ دان أسمى ارات . 
وهكذا نجد أعمال الانسان على حرجات ممختلفة من الخير . فما كان منها 
خيراً أعظم سمیناه خيراً ) وما کان منها شارا أدنى سمیناه كرا فليس 
معى الشر إذن أن يختار الانسان ( وأن يعمل ) علا هو شر ذاني في 
نفسه » ولکن" الشر أن تار الانسان حيرا قلیلا" جهللا منه باللير الكثير 
الذي يراه ولا يستطيع ميزه من انلير القلیل ! 

وأفضل العرفة عتد أغسطينوس أن يعرف الانسان الله وأن يعرف نفسه 
هو . أما الله فهو مصدر اللتقيقة المطلقة » والقيقة الي لا تتیدال . والله هو 
الوحدة الكاملة الشاملة للوجود كلّه » هو الوحدة المطلقة والوجود الأمثل 
والیر الاسمى وابحمال الاسی والحكمة البالغة والسعادة القصوى والعدل 
لام . وجميع المخلوقات تتوق الى الله م تقترب منه في سبع مقامات بالر قي 


۱۸ 


في القوة النباتية فالقوة البهيمية فالقوة الناطقة ( العاقلة » الانسانية ) ثم في 
الفضيلة وتزكية النفس فالاستسلام لله فالثبات في الحير فالتمتم بروية الله . 
وروية الله هذه لا تكون ني الدنيا بل ني الآخرة . ومع أننا في هذه الدنيا ني 
قلق روحي » وان تستقر" قلوبنا حى نستقر نحن في الله » فان الانسان له 
بصل الى الله . 

والوت موتان : موت البدن إذا فارقته التفس" ؛ وموت اللفس حینما 
يتخلى الله عنها رولیس من الضروري أن تکون" قد فارقت البدن ) . 
وموت النفس أعظم الموتين ولکته لا يصيب إلا الاشرار . 

والانسان عند أغسطينوس عالم صغير . 

ويترعلم” أغسطينوس” أن أفلاطون عرف من التوراة أن الله لا یتبدال 
ولا يتغيرء ثم افترض أن يكون أحد ما قد فسّر لأفلاطون عدد التوراة ۳ : :۱ 
من سفر الحروج من اللسان العبراني الى اللسان الاغريقي . ويزعم أيضاً 
أن أفلاطون قد عرف التثليث أو أنه قال : لاعنع مانع من أن يكون قد عرفه! 

ومن أشهر العرفانيين وأوثقهم صلة بموضوعنا مرقیون (ت ٠١١‏ م) 
القائل بأن الاب (الإله الاكبر ) أرسل عيسى ليعظ اليهود . فقي عام 
٩‏ م ظهر عيسى بين الناس فجأة انساناً فتیاً فبششّر باله المحبّة بینما كان 
اليهود يقولون إن الله هو إله القسوة والانتقام . وقال مرقيون ان النفس 
تخلد والسد يبل . 

وذكر الشهرستاني ( ۲ : ۸4 ) أن مرقيون رأى أن النور والظلمة متضادان 
لا يمتزجان فأثبت معهما أصلا" ثالثاً سماه اعد ل » هو دون النور في الرتبة 
وفوق الظلمة » وبوساطته يجتمع النور بالظلمة لظهور هذا العالم . غير إن 
العدال طاب له البقاء ني هذا العالم مطمثتاً الى اللذات المسّة » فبعث النور 
الى العام الممتزج روحاً مسيحية › وهو روح الله وابنه » شا على العدل 
السليم الواقع في شبكة الظلام الرجيم حى يخلّصه من حبائل الشيطان . 

ومن هولاء ابن دیصان ( نحو 777-154 م ) ؛ وكان منجماً سسريانباً 
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زعم أن العام يبقى ستة آلاف عام . ومن رأيه أن النور یفعل الخير فصداً 
واختیارا وأن الظلام یفعل الشر طبعاً واضطراراً.. والئور حي عالم قسادر 
حساس دراك » ومنه تکون الياة وا وکة ؛ ثم ان سمعه وبصره وساثر 
حواسه شي ء واحد . فسمعه هو بصره » وبصره هو حواسه . واغا قيل 
سميع بصير لاختلاف التر کیب لا لامهما في نفسهما شیثان مختافان ( الشهرستائي 
۴ : ۸۸). 

ومن هولاء ايضاً ماني الزندیق (۰)0۲۷۱-۲۱ وهو فارسي 
النسب سرياني اللغة » زعم أنه الفارقليط رالني الذي بَششر به السیح ) . 
وقد أعلن ماني دعوته في طيسفون ( الدائن ) يوم تتويج سابور الاول ابن 
أزدشير فيها (۲۰- ۲٤۲-۳‏ م). ومات ماني قتلا" » قتله بهرام بن 
هرمز في مدينة جند یسابور بتحريض من الكهنة المجوس . 

مزج ماني المجوسية بالنصرانية وأخل من مرقيون وان دیصان وتقبل 
المذاهب الفلسفية والدينية فعد" هرمس وزرادشت وأفلاطون وبوذا وعيسى 
في الانبياء » ولكن لم يعد فيهم موسی . وقال ماني ان العالم مصنوع مركب 
من أصلين قديمين (النور والظلمة ) » وإنهما لم يزالا ولن يزالا. وهما 
سميعان بصيران متباينان في ابلوهر متقابلان في الحيز الکان ) . وقد 
فرض ماني على اتباعه العتشرة في الأموال . وكذلك أمرهم بترك عبادة 
الاوثان والكذب والقتل والسرقة والزنا والبخل والسحرء ثم نپاهم عن 
أن بوذي احداهم ذا روح . 

ومن أتباع ماني والزائدين في التطرّف عليه مزدكك بن بامداد الذي ولد 
في نيسابور ودعا الى اللحرّمية (الفرح واللذة) . 

رأى مزدك أن العصر مضطرب واستبداد النبلاء بالعامة شدید" وأن الناس 
في نزاع لا ينتهي وأن الدول في قتال لا ينقطع » فكانت دعوته تدور على 
النهي عن المخالفة والباغضة والقتل . ثم رأى مزدك أن الحلاف والقتال يقعان 
في الأ كار يسيب الاموال والنساء » فأحل النساء وأباح الاموال . وتقبّل 


10۰ 


قباذ الاول" دعوة” مزدك فخاف الکهنة والنبلاء على سلطتهم فخلعوا قباذ » 
عام 4٩۷‏ م ۰ ونصبوا مكانه اخاه جماسب . غير أن قباذ استطاع أن ينجو 
من سجنه وأن يعود الى العرش في العام نفسه . ثم إن" قباذ قتل مزدك فيما 
بعد » عام ۸ م . 


لتو سع و الطالعة 
کتاب الفهرست لابن النديم ( فلوغل ) ص ۳4۵-۳۱۸ . 
كتاب الملل و النعل للشهر ستاني 
Enc. Br., 1110. 60.. XU 152-159.‏ — 
Enc. R. & Eth., VI 231-241.‏ — 
The 000806 Religion, by Hans Jonas, 260. ed. Boston 1963.‏ — 
Gnosticism and Early Christianity, by R.M. Grant, New York‏ — 
.1959 
Gnosis als Weltreligion, von Gilles QOuispel, Zurich 1951.‏ — 
Parıs‏ ری  Gnostiques et Gnosticisme, par Ë. de Faye, 2ème.‏ - 
.1925 
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ال لسن لیب إلىالثرق 


انتقلت الفلسفة من الغرب الى الشرق بعاملین اساسیین : 

(أ) لا بيت الاسكندرية بنيت مدينة ترف وثقافتر فازدهرت ؛ 
فانتقل اليها الناس” واز دحمت بالعلماء والفکرین . 

(ب)-لا انخذ قسطنطين الاول (6۳۰۰-۲۷) النصرانية” ديناً 
رسميآ لليونان بدأ اضطهاد" المفكرين . ثم جاء يوستنيانوس الاول واضع 
الشرائع والقوانين المشهور فأغلق مدارس الفلسفة في أثينة (سنة ٥۲۹‏ م) 
مرة واحدة 

وهكذا كانت الفلسفة منذ بناء الاسكندرية تسیر مشرقة” حى أغلفت 
مدارسها في اليونان فانتقلت الى الشرق جملة . 


١‏ - الاسکندر بمصر 

نشأ ني الاسكندرية مذاهب فلسفية كثيرة : الفيثاغورية المتأخرة والافلاطونية 
الهودة ‏ والافلاطونية المتأخرة المعروفة بالمذهب الاسکندراني على الحصر . 
كل هذه المذاهب وسواها » ما نشا في الاسكندرية » غلب عليها الاصطباغ 
بالدين ووضع مم العقائد الدينية الشرقية في تعايير من الفلسفة اليونانية قدر الامكان . 

5-8 الاسكندرية باكثر فنون الفلسفة » فالاسکندرانیون ( القفطي 
١‏ هم الذين رتبوا بالاسكندرية دار العلم ومجالس الدرس الطي . فمن الاطیاء 
الاسكندرانيين المشهورين انقلاوس واصطفن وجاسيوس ومارینوس وفوليس 
ماغنس . 

وكذلك اشتهرت الاسكندرية بالرياضيات والفلك » فان اقطيمن ومیطن 
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اجتمعا في الاسکندرية واشترکا في رصد النجوم . وحسيك ان تعرف من 
الفلكيين الاسکندرین بطلیموس" القلوذي (بطولومیوس کلوذیوس ) 
صاحب الجسطي اشهر كتب الفلك في المصور الاول » ثم اقلیدس صاحب 
کتاب افنلسة الشهور . ثم هنالك ابولونیوس النجار » وهو رياضي قديم 
من اهل الاسکندرية قبل اقلیدس ‏ وله کتاب الخروطات . وهنالك ايضاً 
ریاضیون آخرون كانت نشأتهم وشهرتهم في الاسكندرية . 

۲- انطاكية بالشام 


اشتهر في انطاكية مذهب لاهوتي ( فقهي مسيحي ) » كان من اشهر رجاله 
ديودوروس اسقف طرسوس (ت 44" م ) ۰ ثم تلميذه يوحنا المشهور بفم 
الذهب أسقف القسطنطينية رت 407 م) . 

وكان للانطاكيين فضل على الفلسفة اليونانية » فان اول ناقل لكتب 
الفلسفة اليونائية من المسریان نعرفه باسمه كان بروبوس 70008 وهو قسيس 
وطبيب عاش ني انطاكية في النصف الاول من القرن انلامس للميلاد ؛ وكان 
عمله الاول مققصوراً على شرح كتبارسطو المنطقية وكتاب أيساغوجي لفرفوریوس. 

وظل التعليم الفلسفي في الاسكندرية حى جاء عم بن" عبد العزيز رت 
٠ه‏ = ۷۲١‏ م ) فنقله الى انطاكية . 

تنازع المذاهب المسيحية 

منذ مطلع القرن الاول للميلاد بدا النزاع حول السیح نفسه : أإله هو 
آم انسان ؟ وهل هو الذي صلب أم كان غيره الصلوب . ثم ما متام" مريم : 
أهي والدة المسيح الذي هو الله » تعالى الله » أم والدة عيسى الذي هو الانسان ؟ 

قال بعض النصارى إن المسيح كان إنساناً بسيطاً كسائر الناس.. وقال 
غيرهم إنه ولد من لا شيء » كما قال آخرون إنه ولد من يوسف النجار . 
وقال آحرون إن كلمة الله حلت في السیح كما نحل" عادة في كل انسان . 

وأنكر ساويرس » سنة ١1/4‏ م » صحة التوراة ؛ وأذكر قيام ایح من 


۱۰۳ 


بین الموتى لأنه ل يمت . ثم قال أيضاً إن الانجيل قد تغیر وتبدل . 
وتي آواعر القرن الثاني للميلاد بدأ القول بالتثليث وبأن الاقانیم الثلاثة 
واحد بالعدد . 


الذاهب المسيحية قبل الاسلام 

لم جاء الاسلام كان تي المشرق أريعة” مذاهب نصرانية سائدة مشهورة : 

من اصحاب هذه المذاهب آربوس الاسكندري ( نحو 8805-1765 م ) 
الذي أعلن » عام ۰۶۳۱۰ أن المسيح ليس لا ولکته مخلوق من لا شيء › 
وهو كسائر الناس . وقد انتشر رأي آربوس حى عم ولم تسلم منه الا رومية . 

ومنهم نسطور ( نحو 4٠ 8١‏ م) الذي ولد في مرعش شمالي” 
سورية ثم اصبح بطريركياً على القسطنطينية ٤۲۸(‏ م). أعلن نسطور أن 

د اد : اف وانساناً » وأن مرم هي والدة الانسان لا والدة 
الاله » لأن الله لا عکن أن يولد من انسان . ولذلك حرمَه" مجمع ات نگ 
المسكوني (4۳۱ع). 

ومن أنباع نسطور آتیلیوس آوطاخي » وکان یقول إن ااسیح أقنوم 
واحد فيه طبيعة واحدة » ولکن ليست مثل طبيعة الناس . وان السیح تألم 
وصلب ومات وقر . 

ومنهم یعقوب البردعي رت ۷۸ م ) الب بزارل لأنه زارل الامان" 
الكاثوليكي في بلدان آسية . وقد كان مدار اعتقاده على أن جسد المسبح غير 
قايل للآلام » وأن ما ذاقه من الآلام في الصلب كان خبالياً لا حفيقة” لسه . 

ومن هولاء أيضاً سرجیوش بحيرا المتوفتى نحو عام ۸۱۸ قبل 
امجرة بأربعم سنوات . وكان يرا هذا راهب نسطوريا في نجران الي هي 
قرب دمشق » وكان يقول إن المسيح لم يصلب ول يمت بل " شبه به . 

ثم لما تول هرقنل عرش القسطنطينية » عام 5٠١‏ م ٠١‏ قبل الهجرة ) » 


۱9 


وجد أن هذه الذاهب المتنازعة كادت‌تودي بالامبر اطورية فظن" أن باستطاعته 
ان يجمع هذه المذاهب التنافرة" ویرد‌ها كلها مذهباً واحداً اذا هو أرضى 
اصحابها بأخذه شيئ من كل مذهب . ولکن" عمل هرقل زاد الطين بلّة › 
فقد سك اصحاب كل مذهب عذهبهم » ثم نشأ مذهب جديد هو المذهب 
الملكي » أي المذهب الرسمي للامبراطور والدولة : مذهب الروم الكاثوليك . 


۳- الرها ونصيبين وغيرهما 

كان للسّريان الساطرة في ما بين النهرين ( العراق ) نحو خمسين مدرسة 
تعشم اللاهوت والثقافة اليونانية باللغة السريانية . فلما جاء ملك الروم زينون » 
سنة ٤۷٤‏ م » آغلقها كلها اذ انهم أهلها بتطرفهم ني آرائهم . فانتهز الفرس 
الساسانیون » وهم أعداء لاروم ء هذه الفرصة واستمالوا اليهم نساطرة 
الرها » لأسباب سياسية بحت ء وأعادوا لهم فتح مدرسة نصیبین . وكان 
هولاء النساطرة السريان يهتمون يتعليم اللاهوت في الدرجة الاولى وبتعاء 
شيء من الطب والمنطق ومن فلسفة أرسطو . وقد نقلوا أيضاً عدداً من كتب 
فیثاغوراس وأفلاطون وأرسطو . 

وكذلك كان لليعاقبة مدارسهم في رأس عين وقتسرین على الفرات » 
وقد اشتغلوا بالنقل أيضاً . 

ء - حوان 

كان أهل مدينة حرّان القريبة من الرها من السریان الصابثة الذين يعبدون 
النجوم » وکان اهتمامهم بالرياضيات والفلك والطب هما آخنوه خاصة عن 
أسلافهم الکلدانیین . 

6 جنديسابور 

جنديُسابور مدينة في خوزستان (الاهواز - "جنول غربي فارس ) 
بناها سابور الاول واسكن فيها اسرى من الیونانیین . ثم جاء یوستنیانوس 
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ملك الروم.فاضطهد الفلاسفة الذين تمسكوا پالذهب الاسكندراني واخرجهم 
من امبر اطوریته فذهيوا إلى فازس »› فاستقبلهم کسری آنوشروان: وبی 
هم مارستتانً (مدرسة طبية ) لیستفید" منهم ولبفیظ بهم عدوه يوستنيانوس. 

وقد بلغت جنديسابور ني الطب شهرة عظيمة وأمنها الاسانذة من کل 
صرب » ولكنهم کانوا يعلّمون العلم اليوناني حاصة باللغة السريانية ؛ واحيانآ 
بالفهلوية » اي الفارسية القديمة . واستمرت مدرسة جندیسابور « او مارستاا 
عل الاصح ) مزدهرة" ای ايام العباسیین . 
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اف مرب الماهايكة 


شبه جزيرة العرب واسعة جداً» والياة فیها على نحوین : بتداوة 
وحضارة . ثم إن العرب انفسهم ینقسمون في حبانهم العصبية فراقین 
عظيمين : عرب توب أو اليمن وعرب الشمال أو مبضر . ولا ریب 
في أن عرب ابلنوب کانوا آوسم حضارة من الناحية الاداية على الاقل » 
ونحن اليوم عرف من تارخهنم السيامي والاجتماعي أكثر مما نعرف 
من تاريخ عرب الشمال في اتساع نطاق الخحياة وف امتداد الزمن » فان 
التقوش ابلستوبية ( اليمنية ) الي أزاح الستکشفون عنها الراب قد مکننتنا 
على قلتها من أن نعرف جوانب كثيرة” من وجوه الياة اليمنية . غير أن 
ملوك حمُيرٌ لم تكن معتنية بأرصاد الكواكب ولا باختبار حركاتها ولا 
بیثار شيء من علوم الفلسفة ( صاعد 4۲ ). 

أما عرب الشمال فلم يتركوا لنا شيا مكتوباً في بند وهم ولا حضرهم . 
واذا كان نمت شيء من ذلك فهو جتمّل” يسيرة لا تفيدنا في استجلاء حقيقة 
أمرهم . ثم انه لم يبلغمنا عن أحد من ملوك العرب الشسماليين في الجاهلية أنه 
اعتی بشيء من علوم الفلك والفلسفة رراجع صاعد 4۲ ) . 

ومصادر معرقتنا بالجاهلية ثلاثة : 

أ القرآن الكريم في الدرجة الاو . 

ب الشعر الحاهلي . 

ج- مصادر الادب والتاريخ مما ألّفه العرب في العصر العبامي خاصة » 
أو ما نف في أزمنة أكثر تأخمراً وكان مبناً على مصادرٌ لم تصل إلينا . 


۱-۷ 


آدیان العرب 

اند و من عرب الشتمال اکر عدداً من المضر وأعظم آثراً في تاريخ 
العرب السياسي والغوي والأدبي » وهم آهل فطرة سليمة . والدين في 
الماهلية كان أيضا دين" فطرة : إياناً بالله ولا للخير من غير نظام معين 
للعبادة » مم شيء من خحوف الله والثقة به » قال أفنون التغلّي وهو شاعر 
جاهل قديم : 

لرك ما يدري امروكيف يتقي اذا هوم يجعل' له الله" واقيا! 

وییدو أن لمان الماهلييَ بالله كان وطیداً » قال عتید" بن" الابرص في 
معلقته : 

س سال الناس” یتحرموه )2 وسائل الله لا يخيب . 

والاستشهاد على مقام الله في نفوس اباهلیین وعلى آسمائه وصفاته وأفعاله 
ما يطول » ویکفینا من ذلك كله قول لبيد في معلقته : 

فافتع بما قسم اليك > ناتسا قسم” انللاتق یتنا عللامها. 

من أجل ذلك لا ترانا نستغرب وجود" نفر في ابلاهلية کانوا بعرفون 
بالحتقاء . كان مولاء نفراً من الورعين الذين سلكوا مَسلكا دیناً عاقلا 
وسلکاً آخلاقاً حمیداً ودعوا من" حولهم الى هجر الأوثان وترك 
مساویء ابماهلية من الحمر والیسر والثر ووأد الأولاد . 

وتسرب الى العرب آشیاء من الأديان الغريية » وکان آبرزها عندهم 
-على قلّة أثرها كلّها في حانهم" الاجتماعية - الوثنية . تللب مرو بن 
لحي على جرهم ونفاهم عن بلاد مكنّة وتولل" حجابة ابیت" الكعبة ) 
بعد هم . ثم إنه رص" فذهب الى البلقاء من ارض الشام واستحم في حمة 
( نيع دافيء ) هنالك فبرا . وقد وجد اهل البلقاء یعبدون الأصنام فسألحم 
عنها ققالوا : نستسقي بها المطر وننتصر بها على العدوّ . فحمل مرو اصناماً 
وجاء ببا الى مكة ونصبها حول الكعبة . 

وعبد العرب الاصنام" والأوثان بعد ذلك » ولكن لا على انبا الله بل 


۱5۸ 


على انما ١‏ شفعاء إلى الله »» فقد حکی عنهم القرآن" الکرم" : في سورة 
ازمر )۳:4( : « والذين اتخنوا من دون أولياء ؛ ما تعيتدهم إل" 
لیقربونا الى الله زلفى » . ولقد حج العرب الى هذه الاصنام وذبحوا ها 
ا واقسموا امام بين يلها وتسموا بأسمائها نحو عبد العترّى » 
عبد بغوث عبد ود » عبد متاة" » وتیم مناة » عبد اللات › وتيم اللات » 
وزيد اللات . وكان العرب يعتقدون أن هذه الاصنام أدنى مرتبة من الله 
حتماً » قال اوس بن حجر : 

وباللات والعرّى ومن دان ديتها وبالله ؛ إن الل منهن اكير ! 

على أن وثنية العرب كانت سطحية چذاً ‏ تظهر كثيراً في اشعارهم ولا 
جاءت بها روايائهم ولا لت هم نظماً عقلية او اجتماعية ؛ أضف الى 
ذلك قل مبالاتهم بها أحيانا كالذي کان يصنع صما من مر ثم إذا جاع أكله . 
ويدلك على مثل هذا قول” رجل من کنانة" في صم لهم اتمه و رو 
یا إلى سعد ليجمع با فشكتنا سعد فلا نحن من سعد . 
وهل سعد ال" ت بتنوفة من الأرض لا یدعی لغي ولا رشند . 

وام من هذا في ال قول غاوي بن عبد الى وقد رأى تین 
اثنين (او تعلباناً واحدا ) يبولان على صنم فقال : 

أرب يبول الثعلبان برأسه 1 لقد ذل" من بالت عليه الثعالب . 

أما الجامع الروحي الذي كان يمع بين أفراد الأسرة ويجمع أيضاً بين 
أفراد القبيلة فكان ابر . ولقد قام الب اجالي في الب و والحضر مقام 
الدين والرابطة الاجتماعبة والاخلاق الشخصية معا » يدلنا على ذلك قول 
النابغة في حديث الرجل والحية : 

فلمًا وقاها الله ضربة فاسه ‏ ولب عين' لا تغمئض ناظره" ؛ 
أو قول عرو بن کلرم في قتال أقاربه بي بكر : «تجذ رووسهم 
من غير بر » . 

وقد جاء مدرك ابر واضحاً في قول طرفة بن العبد يتألّم من سوه 
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معاملة عه ان حقه من عه كرما » فقال : 
فلو كان مَولاي ا“ هوغيه لفترج كربي أو لأنظرني غدي . 
ولکن مسولاي امرو هو خانقیر على الشكر والتسآل أو آنا مفتد . 
وظلم ذوي القتربی آشد" متضاضة" على النفس من وقلع المنسام المهند. 

أما أجمع تعريف ابر وأوفاه ففي سورة البقرة (۲ : ۷۹ ) : « لیس 
ابر أن توا وجوهكم قبل المتشرق والمغرب ؛ ولكن البر من آمن 
بالله واليوم. الآخر والملائكة والكتاب والنبيين » وآنى الال على حبته 
ذوي اقربی واليتنامى والساکین والسائلت" وي . الرقاب وأقام” الصلاة” وآنی 
الزكاة والموفون” بعهد هم" اذا عاهدوا والصابرين في البأساء والضراء وحين 
البأس . أولتك الذين صدقوا وأولئك هم المتقون » . 

وأنكر الماهليون بت ارسل » وخصوصاً حينما رأؤهم بشرا متهم . 
على ألهم ریما قبلوا أن پرزسل الله" رسولا" من اللائكة يخالف ابد في 
طراز معيشتهم » فلق حكى الله تعالى في القرآن الكريم اعتراض العرب 
على رسالة محمد صلل" اه" عليه وسم فقال : في سورة الفرقان (۲۵ : ۷ 
٠ ) 8‏ «وقالوا : ما لهذا الرسول يأكل” الطعام. وبمشي في الأسواق ! 
ولا أن زل معه ملك" فیکون" معه نذيرا ؛ أو يلت إليه کنر > أو تكون 

جنة” يأكل منها . وقال الظالون : إن تتبعون إلا" رجلا مسحورا » . 

م الله في سورة الاسراء ۷ 0 : «وما منع الناس" أن 
يوّمنوا إذ جاءهم " ادى إلا" أن قالوا : أبعث الله بشراً رسولا! » وكذلك 
في سورة التغابن (54 : 5) : « ذلك با رص الو 
فقالوا : بر يهدوننا؟ فكفروا وتولوا.. 

فالصلة إذن بين السماء ر والارض لم تكن مستغرّبة عند ابلاهلیین » بل 
كان موضع الاستغراب أن" يقوم” بها رجل منهم . یا حياتهم ويعمل ينهم . 
إلا أنم لم يستغربوها من الکنهان | الذين اعنز لوا البيئة الاجتماعية وعاشوا 
عيشة " محوطة بالأسرار والألغاز والزهد الظاهرء ونکلموا السجم التکلف. 


۱۰ 


كان العرب طبیعیین وجبريين 

الطبيعيون » كما يقول الغزالي ( المنقذ ۳- ۲) » هم الذين یقرون 
الق حکیمر ولکن یرون أن النفس تابعة" لبدن وأمها تتعدم بانعدامه فجحدوا 
الآخرة لان المعدوم لا یمود وأنكروا القيامة والحساب وابلة والنار. 
ولقد ورد ذكر هذا الاعتقاد عند اباهليين في القرآن الكريم في سورة الحائية 
( € :۳( : ووقالوا :ما هي إل حياتنا الد نيا موت ونحياء وما 
بهلکنا إلا الامر » . 

فابخاهلٍ كان ينظر إذن الي الحياة نظرة طبيعية مادية محضاً . لقد کان 
يعتقد أن الحياة تقوم على تج الطبائع ( او قل العناصر الطبيعية ) وترکنها . 
اما اموت فیقوم على تحتل تلك الطبائع » « فالطبع ۳۹ بي .» هو الذي يجمع 
هذه الطبائع لیهب الحياة » و «الدهر الفي » هو الذي ينهك القوة 
ويسلب اللحياة ؛ قال جم بن مقبل : 
ان یتقصر و الدهر )مي مرة لبلى” «فالدهر » ارود بالأقوام ذو غير . 

واعتقد الخاهليون أن الموت نباية حياة الانسان » وأن القصود با لياة 
انما هي هذه الحياة الدنيا . قال حا مم الطائي في تأكيد قيمة الحياة الدنیا وحدتها 
يخاطب امرأته ماویة. : 
أماوي » ما يغبي الأراء عن الفستى اذا حتشرجت بوماً وضاق بها الصدر"". 
أماوي » إن" یصنبح صداي بقفرة من الارض لا ماء” لدي ولا حمر » 
تري أن ما أنفقت ليك ضرني؛ وأن يدي ها بخلت به صفر! 

وظهر ابلبر عند العرب ابلاهلیین في اعتقادهم أن الوت حم على كل 
حي في وقت معین لا متأخر عنه ولا متقدم .ویک أذ تخیر عا از قول 
مرو بن كلثوم في معلقته : 7 7 

وإنّا سوف تدركنا النايا همقدارة” لنا ومقدرينا. 


(۱) حشر جت النفس : رددت في الصدر ( عند مغارتة البدن ) . 


۱۱ تاريخ الفكر العر بي ط۱۱(۲) 


وظهر الخحبر عندهم أيضاً في جمیع ميادين افياة فان الانسان لا ينال 
في هذه الحياة » ولا بصیه فيها » الا ما كان الله قد أراد له . ونقتصر هنا 
على الشهور من قول طرفة” ۳ العبد في المعلّقة ردأ على من يلومه على 
كثرة ذعاب ال وشی (اغرب ) وعلى الانفاس في اللات » ان التعرض 
للموت » ورد" على الذي يلومه على أنه لم جمع ثروة" وم یبن آسرة : 
ألا أيتهذا اللاي احضتر الوغى وآن‌آشنهنداللذات مل‌آنت‌سخلدي؟ 
فان كنت لا تسطیع دقع ميتي ؛ فدعني باد رها بما ملكت يدي | 
ولو شاء ربي كنت قيس" بن خحالدر 3 ولو شاء ربي كنت مرو بن مراد : 
فأَلْفِيتُ ذا مال كثير . وعادني بنون" كرام صادة لمسود! 

با وت عل جمع اش لا يفرق ؛ حيشا بي »ين لدم 
قال زهير بن آي شلمی في معلقته : 
ومن هاب آسباب النایا یتلنه > وان" يرق اساب السماء بسلم.. 
رأيت المنايا خبط عشواء" : من تعیب تمته .وین خطیء "یعس فهرم 

واذا مات الانسان وفارقت ووه بدنه » لم يبق لبدن قيمة ولا شعورٌ 


EL 


عثل ما كان ناله ي الحياة الدنيا رکالقطع والتعذيب ) . قال الشتفرى : 


فلا تقبتروني » إن قبري رم" علیکم؛ ولکن" خاوري» 0 عامر .٩۱(‏ 
اذا مامضى رأسيء وف ار سأ كاري ؛ وغودر عند الملتقى ثم سائري ؛ 
هنالك لا أرجو حیاة" سني 2026 سسجيس” الليالي مبسلا" بالخرائر!؟؟] 

وكان لالب" على جمهور ابلاهلیین أنهم ینکرون البعث والنشور ولا 
یصدقون بالعاد فقال ادر 

حياة' ثم موت ثم فشر ؛ حدیث خرافة ٠‏ يا آم مرو . 

ولا جاء الاسلام وبتشّر بالبعث قال شداد بن الاسود يرثي قومه من 


)۱( أم مامر : الضيع . خامري » آم عامر : خالطي » أيتها الضبع > جسي وک من 
(۲) سجیس امياي » دائماً . تبسلا بالمرائر : معافباً على جر اه ( جرالمه ) باليس . 


۱۲ 


فتل معركة بدر (۲ ه ۳۲ م ) : 
E‏ الرسول (۱) بأن سنحيا ؛ ‏ وکیف حياة آصداءر وهمام | 


على ان بعض الحاهليين كانوا يومنون بالبعث والقيامة والحساب » عدد 
الشهرستاني منهم نحخبة صالحة (۳ : ۲۳١-۲۲۷‏ ). وأشهر ما يستشهد به 
هنا على ذلك قول زهير : 
فلا تکنشن اهما في صدوركم يَخقى ؛ ومهما یکتم الله" یم : 
بوخر فيوضع في كتاب فيد خر وم الحاب ار سيل" با 

« وكان بعض العرب (۲) اذا حضره الموت يقول لولدم : ادفنوا معي 
راحلي حى أُحنْشَرَ علبها ؛ فان لم تفعلوا حشرت على رجلي . قال خزيمة 
ابن الاشيم في الخاهلية ‏ وحضره الوت - يوصي ابنه سعدا : 
يا سعد » ما آملکن" فإنني أوصيك” عن ا الوصاة الاقرب- 
لا تتركد” اباك يكير بر راجلا في الحشر يصرع لليدين وک 
واحمل" أباك ۷1 بعير صالح و (تقي الحطية) إنه هو اقرب . 
ولعل لي مما ترکت مطبت" في | لحشر ارکبها اذا قيل: ارکبوا ! 

..... وكانوا يرابطون الناقة معكوسة الرأس الى موخرها ما يلي ظهرها 
او ما بلي كلكلها وبطنها ویأخنون ولية (برذعة» مرج فيشد ون 
وسطها ویقلدون بها عنق الناقة ويتركونها كذلك حى نموت عند القبر ... 


ولعل" الحج هو العبادة الؤحيدة الي وصلت الينا تفاصيلها من اللحاهلية . 
الحج موسم ذو غاية مزدوجة : عبادة” لله ومنافع للناس . ويبدو أن 


(۱) آکثر الراجم تروي البيت بلفظ : مر نا الرسول ... » والمعى لا يستقيم بلك لأن 
الشامر مشرك . ولو كان الشامر يؤمن بان محمد رسول الله لما رد وله عليه السلام بالیمث 
والنشور . والأصوب أن بر وى البيت بلفظ : رتا أبن كيشة ا درف سا وكيشة 
كنية وهب بن عبد مناف جد الرسول لامه » وكنية زوج حليمة السعدية مرضعة الرسول . وكان 
المشركون يقولون النبي صل اله عليه وسلم ابن أبي كبقة ( الفاموس ۲ : ۲۸۰ ) . 

(؟/ صاعد 44 . 
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الحاهليين کانوا ینحجون في مواسم متمد دة الى آماکن تلفة » وأن اج 
الاکبر كان الى الكعبة في مكّة في شهر ذي الحجة » آخرٍ شهور السنة 
القمرية . ويبدو أيضاً أن المواسم الصغرى كانت خاصة بقبيلة قبيلة من 
عرب الخاهلية » وان الوسم بإطلاق » وهو احج الاكبر » كان للعرب 
كلهم الى مكة في ذي الحجة . 

في أواخر السنة التاسعة الهجرة ( ريع ۱ م ) كان معظم العرب قد 
دلوا في الاسلام طوعاً أو بعد حرب وقتال . ثم بقَيّ جماعات قليلة في 
عنادها على الشيرك » فترّلت سورة التوبة أو براءة » وهي السورة التاسعة 
من القرآن الكريم » لإنذار المشركين يوم الحج الاكبر » حينما يجتمع الناس 
كلهم ني مكةء بأ" اذا لم يدحلوا في الاسلام طوعاً قوتلوا حى يُسُلموا 
أو يبيدوا ؛ وإنّه لايقبل من العرب الا الاسلام ! 

وكان من مناسك الحج الاكبر الطواف والوقوف بعرفة والإفاضة من 
عرفة والأضحية والرجنم . وهذه كانت تشم" في أيام قليلة . أما موم اج 
فكان ثلائة اشهر أو أربعة” یتصرف الاجون ني اثنائها الى التشاور وعقد 
المحالفات والبحث عن الغرماء وإنشاد الشعر وإلقاء الحطب ء كما كان يلحق 
بالمومم سوق بیع والشراء . 

وفي أشهر المج كان العرب لا يتقاتلون . وكانوا يسمون تلك الاشهر 
الاشهر الحم » وهي ثلاثة أشهر متوالية : ذو القتعدة وذو الحجة والمحرّم » 
ثم شهر مفرد هو رحب ( الشهر السابع من السنة القمرية ) » وكان فيه عمرة 
أو حج شخصي هو في القيقة عثابة زيارة . على أن الأشهر الحرم كانت 
ذات دلالة ديئية حى تكون وازعاً فعالاة ثم ذات غاية اجتماعية مهییء 
للجاهليين فترة سام يرتاحون فيها من المعارك البي كانت متصلة . وبعد ذلك 
كله يعودون الى أعمال الحياة العادية من كسب وحرب . 

الحرافات الفطرية 

كان عرب الجاهلية بدوا على الفطرة » من أجل ذلك وجندت الحرافات 
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الى تصديقهم طريقاً مهد ؛ وکان منها ما دخل في نسیج حا ہم کاعتفادهم 
بشوم الغراب حى سوه غراب البین ( الفراق ) لأنه ينذر بافتراق الشمل 
والبعد عن الاهل والاصحاب والاحباب قال النابغة : 
زعم البوارح أن رحلتنا غدا؛ ویذا خبرنا الغراب الاسود . 
والبوارح جمع پارح وبروح وبریح وهو الطاثر يمر من يمين الشخص 
الى ساره » وكان ذلك دلیل الشوم عندهم . وضده الستیح والسانح . ون 
نرى ذلك كثيراً في الشعر الحاهلي » وخصوصاً في مواقف الحب والوی . 
غير أن هذا الاعتقاد السائد لم يمنع نفراً من ابلاهلیین أن یتهکتموا على من 
يقول به . قال عوف بن عطية : بن الحرع ( المفضليات ۱۹۹ ) : 
نوم" البلاد لحب اللشاء ولا نتقي طاء ثرا حیث طارا 
سنيحاً ولا جارياً بارحاً + على کل حال نلاقي الیسارا | 
واعتقد العرب بالحن . ولیس وجه الحرافة في الاعتقاد بالحن” آنا كائنات 
نفسانية كما كان يراها الپونان » أو كانت روحانية على ما جاء في القرآن ؛ 
بل وجه اللحرافة في ذلك أن ابلاهلیین اعتقدوا أن ان يساكتون الناس 
ويتزوجون في الانس » وأن نفرآ من الحاهليين كانوا زتاجاً بين ابن والانس . 
ورأى البدو اباهلیون مديئة تد مر بآثارها الضخمة الرائعة قائمة في قلب 
البادية فنسبوا بناءها الى امن . وقد ذكر ذلك کاب ي ماقتس هن : 
... إلا" سلیمان إِذ" قال الأله له : نم" في البريّة فاحد ده عن القند » 
وخیس و ابن » اني قد أذ شت هم ينون ند مر بالصفاح والعسمد! ٩۱‏ 
وكذلك كان لهم تصديق بالغيلان . والغول يطلق على الذ کر والانى 2 
ویسمی آیضاً السعلاء أو السعلاة » وهو حيوان غريب بغول الانسان » 
أي بهلکه . وصفة الثول أنه يتشكل آشکالا" تلفة ینرامی بها للانسانحتی 
پستدرجه . فاذا استطاع الغول أن يتألّف ذلك الانسان" عايشه : ورعا قطعه 


(۱) احددها : ردها » امنعها . الفئد : المطأ و اللطل 8 فساد العقل » . الصفاح : الحجارة 
المسطحة للعمد : الأعد: . 
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عن الانس جنملة" وربا أهلكه . قال كعب بن زهیر عن صاحبته في القصيدة 
اللي وفد بها على الرسول مستأمناً م“قبل القانهاء‌اسلم بين يديه : 

فما تدوم على حال تكون بها : كماتلوّن في أثوابها الغول . 

ومن خرافات العرب القول باامة والصدى . 

كان عرب ابلحاهلية آهل ثار : اذا فقتل من قبيلة قتیل" أخذ وليه بثأره » 
بقتل القاتل أو بقتل رجل آخر من قبيلة القاتل اذا لم يحد سبيلا الى القاتل نفسه . 
ولقد حل ا eae‏ اذا تأر أولياء القتيل بالثأر لقتيلهم 
خرجت من رأ س القتيل هامة أو صّدى » أي طاثر » ثم جعلت تلك الهامة 
تصیح : اسقوني ( من دم القائل ) » حى يثأر للقتيل . وقد قال ذو الاصبع 
لد وانيبتوعد ابن عم له بالقتل » من غير أن يستطيع أحد أن يأخل له بالثآر : 
یا رو الا " تدع شتمي ومنقتصي أضربلك حبى.تقول” المامة : اسقوني. | 

ویلحق بالعبادة الاهلية الذبائح . والذبائح أنواع : الاضاحي وهي 
شكر للاله على ما أسلف من نعمة » ثم القرابين وهي لاسترضاء الال والتقرب 
اليه في سبیل نعمة مقبلة . وهنالك النذور » وهي تقد مة مشروطة موجّلة 
إذا استجاب الاله طلب النافر . والنذار يكون ذبيحة أو تقدمة أخرى ماد ية 
من مال أو ثياب ؛ ویکون تقدمة معنوية وذلك بأن يسرك الناذر الذي استجیب 
طلبه حبواناً ساماً لا ينتفع أحد” بلبنه او صوفه او با حمل عليه ( ويكون 
لذلك الحيوان علامة یعرف بها ) . وقد يكون خلمة" دائمة أو موقتة لبيت 
ذلك الاله ؛ وقد يكون صيام أيام ؛ وقد يكون اسماً يطلقه الناذر على أحد 
أولاده » كما قد يكون ذبح ألحد اؤلاده , 


الكهانة والعرافة والرؤيا والرئي. 
الكهانة إحساس او تيل یقنصند منه إدراك الکنتیات والحزئيات من الغيب ؛ 
ويكون ذلك ما بالحد”'س أو بالرویا أو بالاستدلال من علامات في سلوك 


الحيوانات » أو ني باطنها بعد ذيحها » أو من علامات في النبات والحماد . أما 
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العرافة حاصة فتتعلّق ععرفة الاضي کالاهتداء الى القاتل أو السروق أو الضائع . 
والعيافة تكون بمعرفة الغیبات من شق بطون الحيوانات للاستدلال بما في بطونما 

من لفات . والزجر يتعلّق بإثارة الطيور أو بملاحظة طيراما وربط سلوكها 
عا بزع الانسان على عله . 

والكاهن أو العراف قد يكون رجلا وقد يكون امرأة ؛ وقد يكون له رئي 
أو تابع من ابن" يسترق " له الأخبار والأسرار من السماء وشبره بها فيخبرها 
هو للسائلين . وكان الكاهن والعراف يكرمان ببدية هي في الحقيقة أجر 

ومما ينسب الى الکهان والعرافين المعرفة” بالطب وشفاء الأدواء المستعصية 
والاحوال النفسائية الشاذة وخصوصا في الب" . وقد یعجزون احیاناً عن 
ذلك . قال عسروة بن حزام رت نحو ۳۰ ه= 500 م ) يذكر عراف اليمامة 
وعراف نجد وعجزهما عن شفائه ما كان قد أل به من حب عفراء (فوات 
الوفيات ۲ : 45 ) : 
جعلت لعراف اليمامة حکلمه ۷ وعراف نجد إن" هما شقاني . 
فما تركا من حيلة يعملانهاء ولا شربة إلا وقد سقياتي . 
ورشتا على وجهي من الماء ساعف وق مع المواد يبتدران ۽ ٠١‏ 
وقالا: « شفاك الله . والله » مالنا با ضمتت منك الضلوع يدان !" 

ویلحق بذلك أيضاً القيافة › ومي في القيقة من العلم » وتدور على 
تتبع الاثر للاهتداء الى الحيوان الضال والانسان المارب » كما تدور على 
الفراسة لمعرفة قرابة الشخص الختلف في نسبة أولعرفة آخلاقه من سمات وجهه . 

وكان لهم معرفة بتعبير الرویا ( تأویل الاحلام ) وسوی ذلك من العلوم 
الفطرية . 

" (۱) حكمه : ما يطلبه من بدل أو أجر . 

(۲) المواد جمع عائد : الذي يزور الریض . قام المرافان يبتدران مع المواد : يسابقان 


العواد لخروج من غرفة عروة الریش . إذا أشرف المريض مل إسلام روحسه فان الطبيب 
الزوار کائوا في المادة تخر جون من غرفته و ی رکونه وحده ۳ 
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اخياة الفكربة في اللجاهلية 

قال صاعد الاندلسي في کتابه طبقات الامم ( ص ٤٥٤-٤٤‏ ) و ن علوم 
العرب كانت علوم لسانها وأحكام” لغتها ونظم" الاشعار وتأليف اللحطب ؛ 
والعرب أصل علم الأخبار ومعلدن معرفة الستیر والأمصار . ثم كانت 
لهم معرفة بأوقات مطالع النجوم ومغاربها » وعلم بأنواء الكواكب وأمطارها ؛ 
على حسب ما أدركوه بفرط العناية وطول التجربة لاحتياجهم الى معرفة 
ذلك ني سبيل المعيشة لا على طريق تعلّم الحقائق ولا على سبيل التدرب في 
العلوم . وأما علم الفلسفة فلم یمتحهم الله عر وجل شيئاً منه ولا هی 
طباعهم العناية به . ولا أعلم أحداً من صميم العرب شهر به الا أبا يوسف 
يعقوب بن اسحق الكندي وأبا محمد السن الممداني . 

ومع ذلك فائنا لا نرى أن اللاهليين كانوا في عزلة تامّة عن الحركات 
الفكرية ني البلاد المجاورة لهم » ولا نجدهم في ذلك أدنى حالا" من معاصريهم . 
حى الروم البيزنطيون الذين هم ورثة الفلسفة اليونانية لم يكن لديهم في 
القرنين الخامس والسادس » في عصر ابلاهلية العربية » الا صوفية” وفقه” 
يشوّهون بپما الفلسفة والعلم . إن یوحتا فيلوبونوس الاسكندراني الذي 
شهد أواخر القرن السادس للميلاد (أيام زهير بن أبي سلمى وعنترة ) قد 
أعلن أن أفلاطون قد فكر بوحي من مومی » كما أنه قد طبق مذهب 
أرسطوطاليس على التثليث واستنتج أن الآب والابن والروح القدس ثلاثة 
أشخاص مفترقون ۱۳ . في ذلك امین لم تكن الفلسفة في بلاد الروم تختلف 
من الفقه . 

كان العرب في ابلحاهلية يعرفون الترجمة ( نقل الكلام من لغة الى لغة ) 
والتراجم (التراجمة ) . قال الاسود بن يعفر يصف حرص أحدهم على 
الحصول على اللحمر : (المفضليات ۲۰۰) : 

حى تناولما صهیاء صافيسة يرشو السجار عليها والر اجیما . 


(1) Bréhier II 422 - 423, 
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ابلاهلية ‏ فقد قال النابغة في معلقته : 
واحكم ' كحكم فتاة اي اذ نظرت إلى حمام سراع وارد المد ؛ 
قالت : ألا ليتما هذا الحمام لنا الى حمامتنا مع نصفه فقد. 
فحسبوه فألفؤه كما ذکرت : تسا وتسعين ل تقص" وم ترد ؛ 
فكمّات مات:" فيها حمامتها ‏ وأسرعت حسبة" في ذلك العدد ! 

ان الشاعر الحاهلي قد استهوته العادلة البسيطة : س + نك + ١‏ > ۱۰۰ 

۲ 

آما ني الفلك فان لعرب ابلاهلية ملاحظات كثيرة” لا تدل على أن نفراً 
منهم كانوا على قسط من علم الفلك النظري والعملي فحسب » جاءهم من 
جير الهم في العراق على الأكثر » بل على أن جانباً من ذلك العلم كان شائماً 
في الناس . لقد وقت امرو القيس زيارته لبیبته بقوله في معلقته : 
تجاوزت أحراسا اليها وسعشرا علي" حراصاً لو یسرون مقتلي » 
اذا ما الريا في السماء تعرضت تعرّض” أثناء الوشاح الفصنل . 

ان امرأ القيس ببرنا أنه لما جاء لزيارة حبيبته كان عنقود العريا يبدو 
في السماء بأعرض جوانبه » ويبدو لنا أن الثريا تكون كذلك في نجد في مطلع 
الشتاء . ولا قال المتلمس : 

وقد آضاء سهيل بعد ما هجعوا كأنه ضرم بالکف مقیوس ! 
كان يعرف النجم" سهیلا ويعرف أنه كان وقتئذ أبعد ما يكون عن الشمس 
وأقرب ما يكون من الارض ؛ أو نمو ذلك . 

وعرف عرب الخاهلية الطب معرفة جيدة فقد كان فيهم آطباء درسوا 
في فارس" او في بلاد الروم واستفادوا من خیرم بعقاقير بلادهم » فان 
وتمرن هناك وعرّف الداء والدواء . وكذلك التضر بن الحارث بن كلدة 
نشأ طبیاً كأبيه فقد سافر في البلاد واجتمع مع الافاضل والعلماء بمكة 
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وغيرها وعاشر الاحبار والكهنة واشتغل وحصل من العلوم القديمة اشياء” 
جليلة” القدر واطّلع على علوم الفلسفة واجزاء الحكمة وتعلم من (ابيه ) 
ايضاً ۽ ما كان یتمه ابوه من الطب . وكان الجاهلیین براعة في ابراحة 
وامراض العين . 

ولقد كان هناك نوع آخر من التطبيب بالرقی والعزائم يقوم به الكهنة 
والعرافون ؛ ولا ريب ني ان هذا النوع الذي شاع ني بلاد كثيرة كان شعوذة 
او كالشعوذة » إلا" ما كان من أثره التفساني القاصر على التأثير في عدد من 
الاحوال . 

وا وتا له اش العبد الناقة” في معلفته پستزر وثلاثين يتا فيها كثير 
من الدقة والتفصيل كان بلا ريب قد لاحظ أمورا كثيرة في تشربح الحيوان : 
لقد أصاب وصف جمجمة الخمل ( بالعَلاة : السندان ) وأدرك أن" الحمجمة 
مولفة من أقسام من العظام يسك بعضها ببعض لأن أطرافها مستنة متداخلة . 
وکذلك وصف طرفة القلب بأنه أحذ" ( ضامر ) متملم ( مجتمع ومدور 
وشموم ) کمرداة صخر قاش کار الذي تکس, به سائر ر 
وهو الفهر الذي تداق" به الاشياء” فتکسر ء ویکون ملء اليد ) مصمد 
(ملفوف في مثل اللحرقة او المنديل ) في صفيح ( في سماء » أي معذق ) » 
وذلك قوله في المعلقة : 
وجمجمة مثل المَلاة كأنما وعی اللتقى منها الى حرف مبرد . 
واروع" نباض, 8 ململم کمرداق صخر في صفيح ميد ! 

ان هذه الاوصاف لا تدل على “ملاحظة عارضة عابرة > بل على مشاهدة 
عاقلة ودرس دقيق ليس من نطاق الشعر > » بل هو بعلم الطب ألصق . 

الفاسفة الخالئصة 

ونحن نجد ني الشعر الحاهلي آراء برة تتصل بالفلسفة الحالصة من نظرية 
العرفة ومن السياسة في العدل والحرية والحلم والشوری والاخلاق . أما 
الحكم العامة الي وردت في الشعر ابلاهلي فكثيرة متنوعة . 
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كان الحارث بن حلزة يفتخر بأنه يتحداس في کل الامور : ینطلب 
العرفة من غير طریق اواس ؛ وذلك واضح في قوله ( المفضليات ۵۳) : 
فحبست فها لرکب آحدس في کل الامور » وکنت ذا حلس | 
ولطرفة بن العبد آراء" في الاخلاق تقرب من أن تکون فلسفة" وتقرب 
من آراء آرسطبّوس .2١١‏ انه يرى الغاية من الحياة هي اللذة الماديّة العاجلة 
م لا قي بل ال موقض ناس مه ی لك ما دام هو وحده سیتحمل 
نج سلوکه . قال في معلقته : 
ET‏ من لذاة الفى 2 وجدك لم اضل می قام عودي . 
فمنهن سبقي العاذلات بشربة کمیت می ما تعل" بالاء تيدر ؛ 
وكري اذا نادی لضاف ملحا کسید الفتضا » نبهته ‏ التورد ؛ 
وتقصیر يوم الد جن » والدجن معنجب» يهكنة تحت اللباء المعمذ. 
فنرني آرزي هامي في حانها ‏ مخافه شرب في المات مصرّد. 
وذرني وخلقي ۰ ني لك شا کر ولو حل بيني نايا عند رد . 
وقالوا : ألا ماذا ترون" بشارب شدید علینا به متعمّد؟ 
فقالوا : ذروه » ما نفعها له ؛ وال" تردوا قاصي البرك يزدد ! 
فطرفة يرى لذة الانسان في الحمر و کرام الضيف والهو مع النساء » 
يزيد أن بتمتع له لي لياق لان لن یکون بعد الوت في ۶ من ذلك : 
کرم" يروي نفسله في حیسانم) ستعلم ' ان متنا غداً نا الصّدي ! 
ويحب طرفة أن يسك هذا السبيل” ولو اضنط إلى أن يعيش” بعيداً عن 
جميع الناس . ثم هو يرى أن اللوم لا يزيد المندفع في امر من الامور إلا (صرارا. 
وکان الجاهلیین في الحرب رأي سيابي فطري » ولکته واضح . إن" 
تتابع الغزو في البيئة الخاهلية حمل العرب على أن یعتقدوا أن الحرب هي 
السبيل” الوحيد الى حل" المشاكل وحم اللحلاف ؛ وكانوا يرون أن القبيلة 


(۱) راجم » فوق » ص ۱۲۰ . 
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العزيزة ابحانب هي القبيلة التي تظّلم غيرها من القبائل : تبدأها بالقتال » 

أي تتخزو غيرها قبل أن رها غيرها . وعلی ذلك قول زهير في العلقة : 

ومن لا یذ د" عن حوضه بسلاحه ‏ بهندم ؛ومن لا يللم الناس بظلم. 
وقال حرب .بن مسعر : 

عطفت عليه الهر عطلفة باسلٍ کم ؛ ومن لا يظلم الناس يظلم . 


للتوسع والر اجعة 

الاغاني 

- الشعر اللحاهلي : العلقات ۰ الفضلیات » الاصمعیات » دیوان 
الحماسة » آشعار افذلیین » ثم" اللواون ابلاهلية الفردة لعیید بن 
الابرص وزهير والاعشی ولبيد وغرهم . 

چمهرة خطب العرب » تأليف أحمد صفوت ‏ القاهرة ۱۹۳۳ . 

جمع الأمثال للميداني ( بعناية محمد عبي الدين عبد الحميد) » القاهرة 
( مطبعة السئة الحمدیة) ٠١١١‏ . 

أمثال العرب للمفضل الغبري » القسطنطينية ۱۳۰۰ ه. 

- جمهرة الأمثال لأني هلال العسكري » القاهرة ۱۳۱۰ ( على هامش 
أمثال الميداني ) 

- الکامل في اللغة والادب للمبرد 

- الفاضل للمبرد ( نحقيق عبد العزيز الميمي ) القاهرة ( دار الكتب 
المصرية ) ۱۳۷۵ همه ٠۹٥٩‏ م 

عیون الأخبار لابن قتيبة » القاهرة ( دار الكتب ) ۱۹۳۰-۱۹۲۵ 

العقد الفريد لابن عبد ربه . 

- نهاية الارب ني معرفة أنساب العرب لقلقشندي (تحقيق ابسراهيم 
الابياري ) القاهرة ( الشركة العربية للطباعة والنشر ) ١4184‏ . 
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- آسواق العرب في ابلاهلية والاسلام » تأليف سعيد الافغاني » دمشق 
ر دار الفکر ) الطبعة الثانية ۱۹۲۰ . 

- أيام العرب في ابلاهلية» تألیف محمد أحمد جاد الول وعلي البجاري 
وأبي الفضل ابراهم »القاهرة ر دار احياء الکتب العربية ) ۲ م. 

- نباية الارب في فنون الادب لاي العباس التويري » القاهرة ( معلبعة 
دار الکتب المصرية ) . 

- بلوغ الارب في معرفة أحوال العرب ءتأليف مود شكري الألوسي 
(عي بشرحه محمد بپجة الاثری ) القاهرة ( المكتبة الأهلية ) 
۱۹۲۵-۶6 . 

- عادات العرب في جاهليتهم : ختصر من کتاب بلوغ الارب في 
معرفة أحوال العرب » لیف مود شكري الألوسي ‏ القاهرة ( المكتبة 
الاهلية ) 19415 . 

- اللتياة العربية فيالشعر ابلاهیي » تأليف أحمد محمد الحوني » القاهرة 
( مكتبة ضة مصر) ۰.۱۹۵۲ 

- مدنية العرب في اباهلية » تأليف محمد رشدي » مصر ( مطبعة 
السعادة ) 1941١‏ . 

- العرب وأطوارهم » تأليف محمد عبد ابحواد الاصمعي » القاهرة 
( المطبعة الحمالية ) ۱۳۳۱ ۸. 

- العصبية عند العرب ني ابلاهلية والاسلام حى زوال بي أمية في 
الشرق » تأليف علي مظهر » القاهرة ( مطبعة مصر ) ۱٩۲۳‏ . 

تاريخ العرب قبل الاسلام » تأليف جواد علي » بغداد 1465٠‏ 
۷ . 

- تاريخ ابحاهلية » تأليف عر روخ » بيروت (دار العلم 
للملايين ) 1855 . 


الالثلام 


لیس الاسلام ديناً جدیداً » ولکنه رجوع بالدين الى صفائه الاول . 

ولد محمد بن عبدالله اماشمي القترشي في مكة بالحجاز » عام ۵۷۰ م . 
ولا بلغ أربعين سنة بعثه إلله وسولا الى الناس كافة” وأنزل عليه القرآن الكريم 
منجما ( متفر ) في ثلاث وعشرین سنه هي مدة الدعوة . 

ولم يبسح للاسلام في مكة حظ كبير من الانتشار فأذن” الله لرسوله محمد 
باشجرة الى الدينة 517 م ) » وني الدينة اصبح الاسلام ديناً ودولة ونظاماً 
اجتماعياً وفلسفة اخلاقية . وتو محمد صل الله عليه وسلم » سنة ۱۱ ه 
TY)‏ م(“ وقد عم الاسلام شبه جزيرة العرب . 

ورأس أركان الايمان في الاسلام التوحيد . 

للتوحيد في الاسلام شرطان : الابمان بأن الله واحد" بالعدد » وتنزيه” الله 
عن كل صفة یتصف بها خلقه وعن أن نتسب إلى خلقه شيثاً من صفاته » إلا 
مع التأويل الصحيح . 

ومن هذه الأركان الايعان بالملائكة . ولقد جاء الكلام على الملائكة وابلن" 
وابلیس" والشياطين مفصلا" في القرآن الكريم » ولكن على أن الايمان بهم وجه 
من العقيدة . ثم ليس لحولاء أثر في حياة المسلم العملية . 

ومنها الامان بأن الله يبعث إلى خلقه رسلا » وأن جميع الرسل منساوون" 
في المقام » وأن محمد صلى الله عليه وسلم خاتم” الرسل فلا رسول" بعده ؛ 
وأن شريعته تنسخ جمیع الشرائع . 

والكتب الي أنزلت على الرسل والانبياء كثيرة » منها الصحف النزلة على 
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ابراهيم » والتوراة امز لة على موسی » والزبور النزل على داوود > والانجيل 
ازل على عیسی . غير أن هذه الکتب كانت قد تبدلت أو رفعت ( ضاعت ) . 
أما القرآن فلا يزال محفوظاً ععناه ولفظه كما نزل . وف القرآن الكريم أركان 
الابمان والإسلام وأحكام العبادات وأصول العاملات مجملة . وفيه ایض 
میادیء الاخلاق وأسس السياسة والاجتماع » وجوانب من العلم وقتصّص” 
مقصود للعبرة والمغز ی الاخلاي ار بوي للافراد وللامم . 

ولحمد رسول الله حديث وسنة . أما الحديث فهو مجموع الاقسوال 
الروية عن الرسول ما لیس بوحي » وفیه تفصیل لا جاء مجملا” ني القرآن 
الکرم . وأما السنة فهي الأعمال الي روت عن الرسول وأصبحت من أسس 
التشريع . الا أن الحديث والسنة انتقلا بالرواية مد"ة من الزمن حى بدأ الأنمة 
بتدوينها منذ آواخر القرن الأول للهجرة (أوائل القرن الثامن للميلاد ) . 

والقرآن الکرم معجزة الرسول الکبری في الاسلام وني غير الاسلام » 
ماد ته وأسلوبه . فلیس في التاریخ کتاب بقي کیوم نزل معىونصّاً کالقرآن ثم كان 
له من الاثر ما كان للقرآن الكريم في جمیع ميادين الحياة. ان أسلوب القرآن 
الكريم هو الاسلوب الامثل لأقدم اللغات الحيّة » وان موضوعاته أصح 
الوضوعات . وهو الذي حفظ الاسلام وحفظ اللغة العربية وحفظ الامة 
الاسلامية » ثم عجر البشر عن معارضته بالإتيان بسورة من مثله أو يجزء من 
سورة . 

والاسلام دين دعوة . وقد بدأ لرسول بدعوة أهله الاقربین » ثم اتسعت 
الدعوة الى أهل مكة فأهل الحجاز فإلى العرب فالناس اجمعين . ولا ساد 
الاسلام أصبحت الحماعات البشرية في نظره طبقات : 

)١(‏ الأمة » وهي مجموع السلمین الذين استمسكوا بعروة الدين وفسوا 
عصبیامهم الحنسية والقومية والاجتماعية » فالسلمون سواء » وأكرمهم عند 
الله أتقاهم . وبهذا كان الاسلام الحطوة العملية الاولی والعظمی نحو الساواة 
الصحيحة بين البشر . 
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(؟) أهل الکتاب : وهم أهل الاديان السماوية کالیهود والتصاری 
من هم رسل وکتب منزلة . 

م الشر کون ( الذين یقولون بآفین أو أكثر ) والکنار رالنين لا 
بومنون بالله ) . 

(4) أهل الفطرة ممن لم تبلغهم دعوة ؛ فإذا بلغتهم دعوة الاسلام ثم 
لم يسلموا كانوا كالكفار . 

ومثل" المشركين في کم المنافقون الذين دخلوا ني الاسلام رياء وضراراً » 
ثم استمروا على دينهم القديم مع العداوة للاسلام وللدولة الاسلامية . ومثلهم 
أهل الكتاب إذا تصنبوا الحرب للمسلمين أو كانوا ينتمون الى فرق في دينهم 
بعيدة عن التوحيد الصحيح . 

والعرب شاصة لم يكن يبل منهم الا الاسلام . 

في أواخر سنة 4ه ( ربيع عام 58١‏ م ) كان معظم عرب ابلزيرة قد 
دخلوا في الاسلام » ول يكن قد بي على غير دين الله الا جماعات يسيرة 
فتزلت في هولاء سورة التوبة أو سورة براءة » وهي السورة التاسعة في 
المصحن . ني هذه السورة هل هولاء المشركون أربعة” آشهر يدخلون 
في أثنائها في دين الله » فاذا انقضت الأشهرٌ الاربعة ولم يكونوا قد أسلموا 
قوتلوا حى یسلموا أو یبیدوا . أما المشركون الذين كان بينهم وبين رسول 
الله معاهدات فقد أمهلوا إلى حين انقضاء أمد معاهداتهم . 

تبدأ سورة التوبة بالآبات التالية » بلا بسملة ( لأنها إيذان يحرب ) : 

د بتراءة” من الله ورسوله الى الذين عاهدتم" من المشركين . فيبيحوا في 
الارض أربعة” أشهر » واعلموا أنكم غير معجزي الته » وأن اله مسخزي 
الكافرين . وأذان من الله ورسوله الى الناس يوم الس الا كبر أن الله بريء 
من الشرکین ورسوله ؛ فان تيم فهو خر لکم » وان تولیتم فاعلموا 
أنكم غير معجزي الله » وبشر الذين کفروا بعذاب أليم ؛ الا الذين عاهدم 
من الشرکین ثم لم ینقصوکم شيئ وم يظاهروا علیکم أحداً فابعُوا إليهم 


۱۷۹ 


عهداهم الى مد هم .إن الله يحب المتتقين . فاذا انسلخ الاشور 0 
الشرکین حیث وجدتموهم وخلوهم ا واحضروهم واقعدوا هم كل 
مر صل » فان تابوا واقاموا الصلاة وآنوا الزكاة فخلوا سبیلهم » ان الله 
غفور رحم ٩‏ . 

ومن الأركان الايمان” بالیوم الاحر » وبأن الله يبعث الناس يوم القيامة 
ويحاسبهم على ما فعلوا في الحياة الدنيا ثم يشيبهم أو يعاقبهم في جنة أو نار 
جسمانيتين وروحانيتين . 

ومنها الاعان بالقضاء والقدر وأن کل ما يصيب الانسان في الدنيا 
مقد ر عليه . غير أن في القرآن الكريم آيات تدل" على أن الانسان قد وهب 
حواس" وعقلا" بمكن أن يبتدي بها الى اللير . 

وما أن الدين شيء بين الانسان وخالقه » فليس لنا أن نطلب من أحد, 
برهاناً على إسلامه ما دام هو يقر بأنه مسلم . قال الله تعالى في سورة النساء 
)٩۳ : ٤(‏ : ديا أا الذين آمنوا اذا ضربم في سبيل الله فتینتوا ؛ ولا 
تقولوا لمن" ألقى اليكم السلام لست مومتاً تبتغون” عرض الخياة الدنيا » فعند 
الله مغائم” كثير ة” . كذلك كنم من قبل فمن الله - علیکم فتبيّنوا » ان الله كان 
عا تعملون خبيراً ؛ 

في هذه الاية يخاطب الله المسلمين فيقول لهم : اذا ذهبتم الى الحهاد في 
سبيل الله فلا تقاتلوا قوما إلا بعد أن تتحقتقوا آم مشركون . فاذا قالوا لكم 
هم مسلمون فلا تقاتاوهم حب بان توا لماکت تون . ان 
عند الله لكم غنام” كثيرة" غير أموال هولاء . 

على أن ايعان المسلم لا يكون كاملا الا بالعمل الصالح : بأداء العبادات 
على وجهها وبالأخذ با أمر الله به وبترك ما نهى الله عنه . 

أما العبادات فمن أركان الاسلام . ورؤوس العبادات أربعة : الصلاة والصيام 
والزكاة واج : فالصلاة حمس مرات ف‌البوم والليلة ؛ وصيام شهر رمضان 
فرض على کل" فرد الا في حال الرض الشدید واتحوف الشدید . وأما الزكاة 
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و احج فعلى الاغنياء القادرين . 

وتلحق المعاملات من بيع وشراء ودين وشمركة ووصاية وغيرها بالعبادات» 
لأن على المتولي ها أن بسانت فيها مسلّلك الدين فيفرق بين الملال والحرام 
فیها ( فلا ببیع حمر ولا حنزیرا ولا أصنماً ولا يرابي آبداً) وین ما جوز 
وما لا يحوز منها رکالفنین ني البيع والغش في الشركة الخ ) . 

والاخلاق ني الاسلام من الاعال الصاحة التابعة للعبادة » فالاسلام لم يفرق 
بين الدين وبين الاعلاق . ان الصدق وطاعة الوالدين والاحسان الى 
المحتاجين وترك إيذاء الناس والنظافة والامر بالمعروف والنهي عن المنكر والعدل 
في الرعية آمور تلحق في الاسلام بالتعبتد » بل هي فوق العبند العادي أحياناً » 
فان معصية الابوين كالشرك بالله تندحل الى النار . وطاعة الابوين فرض على 
الاولاد ولو كان الابوان غير مسلمین ثم حاولا أن يحملا أولادهما على 
الكفر . قال الله تعالى في حق الابوين على الولد » في سورة للقمان ۲١‏ :10( 
« وان" جاهداك على أن 7 نرك بي ما ليس لك به علم" فلا تطعهما › 
وصاحبهما في الدنيا معروفا » . 

وسن الق في الاسلام قيمة كبير ة فهو قرين العبادة . فمن مواعظ لمان 
لابنه في سورة لقمان (۳۱ : ۱۸-۱۷ ): ديا بتي » آفمر الصلاة را“ 
بالعروف ونه عن التکر وآصبر على ما أصابك ؛ ان ذلك من عزّم الأمور . 
ولا مر حدآك ااناس ولا تمش في الارض مرتحا » ان الله لا يحب کل" 
مختال فنخور » 

ولا أثى الله على رسوله مد صل الله عليه وسلم قال فیسه ‏ في سورة 
اقلم ۱۸ : ۶) : « وإتك لعلى ختلق عظم ». 

والنظام الاجتماعي تي الاسلام جزء من الدين » ان الاسلام لم ينظم صلة 
فد رتست إل الف بت فد ا ا 

بدأ الاسلام بالواج لأن اواج عماد الأسرة » والاسرة عماد الجتمع . 
وقد أقر الاسلام نوع واحداً من آنواع الزواج الي سادت في ابلاهلية » هو 


۱۷۸ 


زواج اهر » ثم جعله علدا بين الرجل والرأة مشهوداً عليه . وأجاز 
58 عند الضرورة الزواج بامرأتين أو ثلاث أو أريع . ولکن با أن الرجل 
أن بعد ل بين النساء فقد حت على الا کتفاء بواحدة . . ثم ان الاسلام 
و يستحيل فيها بناء أسرة سليمة نافعة . وأوضح 
الاسلام حقوق الاولاد عل أبو يهم وحقوق الابوين على أولادهما ؛ وأبطل 
السلطة القدعة للأب » تلك السلطة الي جعلت من المرأة والاولاد ماعا للأب 
یتصرف ن فيهم بیعاً وهبة” وقتلا ؛ وأبطل التبتي ثم نم الاسلام الإرث 
وأعطى الابوین والرأة منه » ولم يكن لما في الحاهلية نصیب فيه » وقید 
الوصية لغير الوارث بثلث الشركة ۰ وأبطل الوصية للوارث . 
ورد الاسلام للانسان كرامته » فالانسان لم يبق قذراً آنمآً منذ الولادة ع 
بل أصبح طاهراً خالیاً من الآثام » إلا الآثام” الي يرتكبها هو في حياته . 
المرأة وجعلها شخصاً ملك حریته وعلك التصرف ۳ 
بملك . ولکن الرجل ظل قواماً على الرأة ‏ الاحوال الي یفتضلها فیها 
من الناحية الطبيعية والاجتماعية . فاذا فقد الرجل هذا الفضل فقد ذلك ال . 
قال الله تعالى في سورة النساء (4 : ۳۳) : «الرجال قوّامون على النساء 
با فضّل الله" بعضهم على بعض وبما أنفقوا من أموالحم . فالصالحات قانتات 
حافظات للغيب عا حفظ الله و . 
وأمر الله بحجاب المرأة الحجابة الشرعي : وذلك بمنع اختلاطها بالرجال 
في الاماكن الي توجب شبهة” > وبرفعها عتا لا يليق بها (أما الحجاب 
الاجتماعي > غطاء الوجه » فهو زي البلدان المختلفة وليس من الدين ) . 
وأبطل الاسلام الرق" » فكل رقيق يدخل في الاسلام يصبح حرا رأساً » 
كما يصبح حرا بالعتق . ولكن با أن الرق كان HEE‏ قبل الاسلام 
متغلفلا" و الإقتضافية فان زطاله مره واحدة ؟ 1 يفضي الى تخلخل البيئة 
الاجتماعية . من أجل ذلك بقيت من الرق رواسب ترجع 1 عوامل نفسية 
و اقتصادية بحت . 
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وعني الاسلام بالحانب الاقتصادي من الجتمع الاسلامي فجعل الزكاة 
حا للمحتاجين فيأموال الاغنياء تول“ الدولة جمعنها ثم توزیعها عی‌ستحقیها. 

وجعل الاسلام الاولة" شوری . ففي القرآن الکرم سورة اسمها الشوری 
فیها 2۲ : ۳۸) : «والذین استجابوا لربهم وأقاموا الصلاة وأمرهم 
شوری بينهم » وما رزقناهم ينفقون » . وي سورة آل عمران يبين الله 
تعالى لرسوله أمر تقرير ابلهاد ونسبة رأي المسلمين الى رأيه هو (۲ : 
101 ۱۵۸) : 

, ون تلم ني سبيل الله أو تم" لتمغفرةا من الله ورحمة خير ما 
جمعون . ون متم أو تلم لإ الله تحشرون . قبما رحمةر من الله 
لشت هم ؛ ولو كنت فظا غلیظ القلب لانفضتوا من حولك . فاعلف عنهم 
واستغفر لحم وشاوزهم في الأمر ؛ فاذا عزمت فتوكل على الله » إن الله 
يحب التوکنلین » . 

هذه الشوری توجب الطاعة » فما دام السلمون قد. شارکوا الرسول في 
تقرير مبدأ فعلیهم أن ينفذوا ما قرروه . ولکن قد یکون تقرير هذا المبدأ 
بالاكثرية » فعلی الاقلّية أن تتبع الا کترية حرطا على الجماعة أولا” . ثم ان 
هذه الطاعة لا تمنع مناقشة الوضوع والاحتكام فيه الى الله في ما أنزل مسن 
الوحي . جاء في سورة النساء (4 : ٥۹‏ ) : «يا ایها الأين آمنوا » أطيعوا 
لل واطيعوا الرسول وأولي الأمر منكم . فان تنازعتم في شيء فرد وه الى الله 
والرسول ان كنم تومنون بالله واليوم الآحر » ذلك غير وأحسن تأويلا » . 

العقل والفكر والعلم 

الآبات الي نحث على التفكير كثيرة في القرآن الكريم منها (" : 189 
بت ۱۹۰ ) : 

وإن في خلق السموات والارض واختلاف الیل والنهار لابات لأولي 
الألباب الذين یذ كرون الله قياماً وقعوداً وعلى جلؤبهم وينفكترون في خلق 
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السموات والارض : ربّنا » ما خلقت هذا باطلا" ؛ سبحاتك فقنا عذاب" 
انار ! » وهذا يقتضي تفضیل أهل العلم والب » فقد جاء في سورة ازمر 
(4” : 9 ) : «قل : هل يستوي الذين یعلمون والذین لا یعلمون ؛ نما 
يتذكثر آولو الالیاب ». 

ومع أن محمداً رسول الله قد بعث لیعلمنا الشرائع » ول يبعث لتعریف 
الطب ولا غيره من العادیات » كما يقول ابن خلدون ( المقدمة ۹۹«( 
فان الله قد علمتا بوساطته كثيراً من جوانب العلم ومن العارف . 

ان الانسان ولد لا يعلم شیثاً ولکته وهب أسباب المعرفة . جاء في سورة 
انحل (17 : ۷۸) : والله آخرجکم من بطون أمّهاتكم لا تعلمون شيئا ؛ 
وجعل لكم السمع والابصار والأفئدةة لعلكم تشکرون » . أما العارف 
فيكسبها الانسان من ثلاث طرق : من طريق التعليم بالوحي «علی لسان 
الرسل ) » ومن طريق الحواس" » ومن طريق العقل بالتفكير والاستنباط . 

أما التعليم من طريق الوحي فالآيات عليه كثيرة جداً . ان أول سورة 
أوحيّت الى رسول الله هي سورة العلق » وهي السادسة والتسعون ني المصحف» 
وتبداً بعد البسملة بقوله تعالى : داقرأ باسم ربك الذي خلق : خلق الانسان 
من علق ۰۱ . افرا. ورك الأكرم” الذي عَم بالقلم : عم الانسان ما 
یلم » . 

وقي العرفة من طریق الحو اس قال الله تعالى في سورة البلد 40 : 
۱۱-۸) يقرع الانسان الذي وهب حواس ولکته لا ينتفع با : « أم 
نجعل' له عينين » ولساناً وشفتين » وهديناه التجدّدين ؟ فلا اقتحم العقبة | ۱0 . 

وكذلك یکثر ني القرآن الكريم الکلام على العرفة من طريق الفکر والعقل 
واللب وبالاستنباط . ولکن مم الابام بتقدم الانسان في السن » وقد یصاب 
بالحرف فتبطّل عنده العرفة الصحيحة من طریق الحواس ومن طریق العقل . 

(۱) القطعة من للدم الخامد . 

(۲) فهلا تجاوز العقية :اذا اختار سبیل الشدة او اللاك ؟المقية في الأصل : الطريق في المبل. 
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قال الله تعالی في سورة النحل (15 : ۷۰) «والله خلفکم ثم يتوفاكم . 
ومنکم من يرد" الى آرذل العمر لكيلا يعلم” بعد علم شيئا » ( راجع أيضاً 
سورة الحج » ۲ 6 ). 

وانجاه الاسلام في وجود العام هو أن الله أبدع العام من العدم » وأن الله 
هو الذي بمسك العام في وجوده ونظامه » ولولا ذلك لزال العام . 

وا مكان والزمان » مما يبدو من القرآن الكريم » متناهيان في الماضي لان الله 
وحده قديم » وهو الذي خلقهما . أما ني المستقيل فيجب أن يكونا أيضاً متناهين 
لأن الله هو الاول والآخر (سورة الحديد لاه : ") . على أن اياة الدنيا 
فانية لاريب في ذلك. أما النعيم والشقاء في الآخرة فیدو أنهما دائمائخالدان أبدا . 

ثم إن لازمان في القرآن الكريم مدركا آخر : إن قياس الزمن عندنا مختلف 
من قياسه في فضاء الله . وني القرآن الكريم أن الله خلق السموات والأرض 
في ستة أيام (۷: ۰۵۳ ۰۳:۱۰ ۵۷ : 4) . ولكن في سورة الج 
١ : )8۷ ۲۲۱‏ وإن يوم عند ربك کالف سنة مما تعدون رراجع أيضاً 
۷ ) . إلا" أن هذا أيضاً من باب التقریب لا من باب التحدید » فقد 
جاء في سورة العارج (۷۰: ٠‏ ) : «تعرج اللائكة والروح اليه في يوم 
كان مقداره خمسین آلف سنة . فاضْيرٌ صبراً جمیلا . انهم یرو بیدا 
ونراه قریبا ) . 

وهنالك في القرآن الکریم أيضاً جوانب من العلم ني الفلك والطب والتشریح 
مشهورة لا حاجة الى ایرادها هنا . 


للتوسع والمطالعة 
- القرآن الكريم ‏ تفاسیر القرآن 
كتب الحديث کتب الفقه 
ثم راجم الصادر والراجع الموجودة في خائمة فصل علم الكلام . 
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دوله الا الراشيين 


لا توفي محمد" رسول الله احتلف رؤساء” ابماعة في المدينة على من 
يتخلفه » نحسم عمر بن انلطاب الحلآف عبايعة أبي بكر عبد الله بن أبي 
قحافة . وكان أبو بكر صديقاً للرسول ومن الأوّلين الذين دخلوا في الاسلام . 
وبعد وفاة الرسول ارتّدات قبائل” من البدو ورفضوا الاذعان للمدينة كما 
امتنعوا عن ارسال الزكاة الى الدينة أيضاً . فحاربهم آبو بكر وتغلّب عليهم 
ورد الامر الى ما كان عليه في أيام الرسول . وقمتل ني حرب الردة عدد کییر 
من الذين كانوا يحفظون القرآن غيباً وخيف أن يضيع شيء من القرآن فأمر أبو 
بكر بجمع القرآن في مجلد واحد بعد ان كان في صحف مفرقة وفي صدور 
الرجال . ومند أيام أبي بكر بدأت الفتوح الاسلامية في الشام والعراق . ولکن" 
آبا بكر توني ( 1ه = 584 م ) قبل أن يكون السلمون قد استقروا بالفتح 
في بلد من البلدان . 

وكان أبو بكر قبل أن يتوفى قد أوصى بالخلافة لعمر بن الخطاب . 
ومكث عمر في املافة عش ستتوات فتح العرب ني أثنائها العراق والشام 
ومصر وفارس . وي أيام حمر اتخذت الدولة الاسلامية شكلها الواضح 
وأصبحت قوة مرهوبة ابلانب . وتآمرالروم” والفرس على مر لأن امبرطوريتيهها 
قد زالتا ني أيامه فدسوا اليه أبا لو" الجومي الفارمي فقتله (۲۳ مع 
۶ م ) . 

وبعد مر تول" الخلافة” عشمان بن عفان الاموي فانتسعت الفتوح في 
أيامه في مصر وليبية والبحر . وأعاد عشمان جمع القرآن الكريم ورتب سوره 


۱۸۳۳ 


على النحو الذي هو في الصاحف الیوم . ثم نقم الناس على عثمان لأن قومه 
بي أمية تسلطوا على الدولة . وحاصر الثاثرون عثمان في بيته في الدينة . 
وحاول عثمان أن يصلح ما فسد من الامور فلم يتأت له ذلك » واضطرب 
الامر عليه فقتله الثائرون (۳۵ هع ٠١١‏ م). 

وبعد عثمان تول“ الخلافة علي" بن أبي طالب . 


علي بن أني طالب 

ولد علي" بن أبي طالب سنة ۲۳ قبل الحجرة ( ٠٠١‏ م ) في مكة . ولا قسا 
اثرمن على أبي طالب » وکان كثير العيال » ضم" کل" أخ من اخوته ولد من 
أولاده اليه . وضم محمد بن عبد الله » وهو ابن أخي أبي طالب » علاً لطفل" 
الى أسرته الحديدة . 

ولا صدع" مد" صلى الله عليه وسلم بالدعوة الى الاسلام ( 51١‏ م) 
كان علي" أحد الثلاثة الذين سبقوا الى اللخول في دين الله : خديجة” وعلیاً وأبا 
بكر عبدالله بن ألي قتحافة . 

وتز وج علي فاطمة” پنت محمد » وازدادت صلة علي بمحمد صلی الله 
عليه وسلم وثوقاً . وکان لعي“ في وجه آعداء الرسول وأعداء الاسلام مواقف 
مشهورة مشكورة . 

ثم توفيت نخديجة” زوج الرسول وتوثي أبو طالب عمه ؛ وأمر الله رسوله 
بالجرة من مكة الى المدينة » فكان علي" أحد الذين رتبوا مع الرسول خحطة 
مغادرة مكة من غير أن يفطن أحد من أهلها المشركين . ولا بدأ ابلهاد ني 
الاسلام أبلى علي" فيه بلاء حستاً . وكثيرآ ما كان الرسول يستخلف علي في 
الدينة اذا لم يصطحبه في الغَرّوات . 

وكان علي" يطمح الى الخلافة منذ وفاة الرسول ويعتقد أنه أحق الناس بها 
لنسبه في بي هاشم ولصاهرته للرسول ولمواقفه في الاسلام . ولكن الاحوال 
م مکننه من ذلك حى قل عثمان » فرأى روساء الوفود الذينكانوا قد جاعوا 


۱۸4 


لطالبة عثمان بالاصلاح أن ليس في المسلمين يومذاك أليق بالحلافة من علي" 
ولكن علي حاف أن يتوى” الخلافة في ذلك ابلو العاصف .غير أن المسلمين 
حملوه على ذلك حملا" . وكان قتبول الامام علي“ بالخلافة في ذلك الين 
تضحية كبيرة . 

وسرعان" ما كشفت الفتنة عن وجهها ذأخذ معاوية” بن أي سفیان وال 
الشام بمناجزة علي : وداقم معاوية” عائشة” بنت أبي بكر وذوج الرسول » 
وكانت تريد الخلافة لأخيها » ودفع معها طلّحة والزيير » وهما من كانوا 
يطمعون في الخلافة » فتشبّت بين هولاء وبين الامام علي معركة الحمل في 
سنة ۳ 63م ) » قريب الكوفة ۽ فاتتصر الامام على عل هولاء في مت 

ویمد بضعة آشهر نصب معاوية ارب بنفسه للامام علي" > وكانت معركة 
صفين > جنوب الرّقّة في الجاب الشرقي الشمالي” من سورية )» ي ذي 
الحسجة من سنة ۳٩‏ (حزیران - يونيو 10۷ م) . 

وتذکر اكثر الصادر ان جيش معاوية كاد ينهزم فاشار مرو بن العاص 
- وزير معاوية واحد داهاة العرب - على معاوية أن برفع الصاحف على 
الرماح ركنا بعلت عانشة من قبل في ممركة ابال ) ویدعو الى نمكم کناب 
لله في ما شجر بين المسلمين من الحلاف . 

ادرك الامام علي أن تلك خدعة"» ولكن جنده الذين كانوا قد ستموا 
الحرب بعد قتال دام" ثلاثة” اشهر » اضطتروه الى أن يقبل بوقثف القتال 
وبالتحکم . فوقف القتال . واراد كل فريق ان تار حکتماً » فاخختار معاوية 
عمرو بن العا ص واراد الاما م علي ان مختار عبدالله بن عباس لأنه کفوء لعمرو 
ان العاص » ولكن اصحاب يا ذلك لب كانوا بريدون رجلا ألين من لین 
عباس ليشي ل الل يكل ن مک . وبذلك وقع اختيارهم على عبدالله 
ابن قيس المعروف بای مومى الاشعري وهو رجل طيب القلب » ولكن ابن 
الطقطة 2٠١‏ بصفه بانه وكان شيخاً مغفلا » . 

0 الفخري » المطبعة الرحانية ممصر » ص ۱۷ . 
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وني ۱۳ صفر من سنة ۳۷ اتفق ابو موسي وعمرو بن العاص على أن 
بحکنما القرآن ي الخلاف الناشب بين المسلمين وکتبا بذلك « صحيفة » . 
وبعد ستة اشهر ررمضان ۳۷ ه > شباط 508 م ) اجتمعا في اذرح في شري 
الشام سورية ) ونظرا ني أمر انملاف واتفقا فيما بينهما على ان يخلعا علياً 
ومعاوية من الخلافة ویترکا الأمر شورى بين المسلمين يوون على أنفسهم 
من يشاءون . فقال حينثذ ابو مومی لعمرو بن العاص : تقدم فقل ذلك للناس . 
فقال له عرو : بل تقدم انت . فصعد ابو مومی التبر وقال : و لقد شثنا 
فلم نجد اجدر للم" شعلث هذه الامة من ان نخلع علي ومعاوية" ونجعل الامر 
شورى بين المسلمين . وإني قد جلعتهما فاستقيلوا امر كم وو لوا من شتام » . 

عند هذا صعد عمرو انبر وقال : «ان أبا موسى قد خلع صاحبه » وانا 
الم من خلع وأثبت صاحبي - معاوية ‏ فانه ولي ابن عفان والمطالب بدمه 
واحق الناس عقامه » . فانكر ابو موسی على مرو ذلك وعده خدعة » 
وانصرف اتباع الامام عل اقمين على 1 مومی ؟ وانصرف اهل الشام 
فرحين . وكان اول ما فعل معاوية بعد ذلك أن نادى بنفسه خليفة” . وهكذا 
انقسم العالم الاسلامي بين خليفتين : الامام علي في الشرق ( في جزيرة العرب 
والعراق وفارس ) ومعاوية في الغرب ( في الشام ومصر ) . 

كان جميع اهل الحجاز واهل العراق وفارس يعتقدون ان الق يجانب 
الامام علي وان معاوية اخل الأمر حدعة » ولكنهم کانوا - فيما يتعلق بالسياسة 
الي يحب ان ينهجها الامام علي نجاه معاوية ‏ حز بين كبيرين . 

أ) حزباً سم الحرب واكتفى با آصیب به من القتل والبلاء فانطوى 
على كره لعاوية واهل الشام » ومضی يجادل عن حقه من الناحية الدينيسة 
والشرعية . هولاء هم سكان المدن في الاغلب والذين اصبحوا فيما بعد « الشيعة». 

ب ) حزبآ ایشا أن ينام على ضیم وم بسر في خبدعة عرو لاي موبى مب 
لأن يقبل الامام علي“ بما حدث » فخاطب الامام علياً بكثير من ابحرأة 
واتصلب وقال له : ما ان يكون معاوية احق" منك بالحلافة فاخلع نفسّك 
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منها واترك له الامر كله » وإما ان تکون أنت صاحبٌ الحق وهو الفتصب 
لظام فسر بنا اليه نا" لتعيد” ال" إلى نصابه . هوللاء هم سکان البادية في 
الاغلب > وهم الذين « خرجوا » فیما بعد من جيش الامام علي فسماهم 
اعداوهم «الخوارج ٠‏ . 

ولا لم يستطع الامام علي ان يأخذ برأي الحوارج » لأن الشيعة يومذاك لم 
يكونوا يرون القتال « بعد ان قتل في صفين من كل بيت في الكوفة قتيل او 
اثنان او اكثر وء عده انلوارج «كافراً » وجعلوه هو ومعاوية ‏ فيما 
يتعلق بالخلافة ‏ في منزلة واحدة » ثم اخنوا يحاربونه . 

ول ينجح الحوارج ني قتال معاوية ولا في قتال الامام علي فتآمروا على 
قتل الاشخاص الذين کانوا في رهم سبباً في نشوب النزاع بين المسلمين : 
علية ومعاوية وجمرو بن العاص . ولکن معاوية وعراً نجوا » وسقط علي" 
شهيداً في ۷ رمضان من سنة 4٠‏ ه ( ۲4 کانون الثاني ینایر 54١‏ ع). 

نیج البلاغة 

مج البلاغة هو الکتاب الذي جمع فيه الشريف الرضي" رت 4۰1 ه 
١6‏ م) طب الامام علي . ولا ريب في أن معظم هذه الخطب للامام 
علي" . ولكن يبدو أنه قد تسرب الى عدد من الطب جمل ليست للأمام علي" » 
كما أن في نهج البلاغة عدداً من الطب الطوال يظهر عليها الصنع ويتخللها 
آراء اسكندرانية لم يكن العرب قد عرفوها بعد في أيام الأمام علي“ . 

على أن نبج البلاغة يصوّر بخطبه السياسية الثابتة حال العصر الذي شهده 
الامام علي من الناحية الاجتماعية ومن الناحية السياسية خاصة » ويلقي على 
نشأة الحوارج وآثرهم ني الحركات السياسية والدينية التالية نورا وضاحاً . 
وفي تهج البلاغة يض حكم صائبة متفرقة في الطب كلها لا يجمع بينها 
نظام" ظاهر . 

أغراض نبج البلاغة 

إذا نحن اغفلنا آراء نهج البلاغة المتعلقة بالطبيعيّات والافیات مما بظهر 
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عليه آثار المذهب الاسكندراني وآثار الاعتزال » وجدنا أن ما فيه من آراءر في 
السياسة والاجتماع وني الاحلاق يمكن أن تكون ممثلة” لما لقيه الامام" علي من 
أهل عصره . فاذا نحن تجاوزنا عن رأيه في المرأة لم جد في آرائه في السياسة وفي 
العامة ما تالف ما كان يشكو منه المصلحون في كل عصر ومصر . 

ویحسن أن لاحظ أنه لم يكن بالامکان أن يكون للأمام علي نظام 
فلسفي مجمع آرائه ولا أن نرى عنده آراء” ا وی 
ان الامام علياً كان يعتقد أن الاسلام هو النظام الأمثل للبشر » فما كان من 
المعقول أن یتصدی لإيحاد نظام ما مهما كانت الدوافع . 

السياسة والحرب 

كان الامام علي" بطلا شجاعاً مظفر؟ في جمیع العارك الي قادها أو 
خاضها قبل خلافته . أما في خلافته فقد فارقه الحظ في الرب . وكذلك لم 
يكن الامام علي" موفقاً في السياسة . ان السياسة امر د نيوي مني على الدهاء 
والمكر ابعيداً عن المروءة والصدق . وکان من سوء حظ الامام علي أن كان 
خصومة » وحصوصاً معاوية وعرو بن العاص » رجالا دنيويين لا يبالون 
آمرا ولا ميا من آوامر الدین ونواهیه . ولقد كان الامام علي" یعرف ذلك 
من نفسه ومن خصومه ویعد " ذلك سیب لقلة جانحه في السياسة والحكم . 

أما في الحرب خاصة فقد ترك لنا الامام علي“ عدا من الآراء الصائية منها : 

(أ) الاستعداد للحرب جعل الامة مهيبة يخافها اعداوها » بينما قعود ها 

عن ابلهاد یجری» اعداءها عليها . 

(ب) کل امة تغزی في دیارها تغلب على امرها وتخرّب بلادها رل 
ريب في ان وصول العدو الى ارض امة دلیل" عل ضعف تلك الامة ) . 

(ج) ان نجاح القائد في البروب يعتمد الى حد بعيد على طاعة جنده له 
وتقيدهم بأوامره . 

الأخلاق 

الاخلاق في نبج البلاغة من حير الجتمع لا من "حي العقل » لأنها مبنيئة 
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على ما عده الدين حسناً ولو كان غريباً في نظر الناس . والاخلاق في نبج 
البلاغة هي الاخلاق الاسلامية : وغاية الاخلاق الفوز في الآخرة : 

« إنه ليس بشيء شر من الشر إلا عقابه » وليس بشيء خير من الخير 
إلا ثوابه . وکل“ شيء من الدنيا سماعه أعظه” من عيانه ؛ وکل" شيءر 
من الآخرة عيانه أعظم” من سماعه ... واعتلتموا ان ما تقتص من الد نيا 
وزاد في الآخخرة حير ما نقص من الآنحرة وزاد" في الدنیا ... 

وني نيج البلاغة خطب تنطوي على آراء تجعل الاخلاق تابعة للأرض الي 
ينشأ فيها الفرد . ولكن هذه الآر اء مخالفة لانجاه الامام علي والفة" للاسلام 
آیضاً » وهي - فيما نعتقد - من الآراء الي تسربت الى نیج البلاغة وليست منه. 

والخانب النظري (اللحدلي” ) من الاخلاق مفقود في مج البلاغة » أما 
جانب السلوك الانساني » من الناحية العملية » فبارز جد . وسبب ذلك أن 
نظر الامام علي الى الاخلاق قد تلون باختباره المرير في حياته السياسية » فغلب 
عليه الاعتقاد بفساد الناس : 

« إن" الوفاء" توأم الصندق » ولا أعللم” ج“ أوقى منه . ولا يدر 
من علم كيف الرجم . ولقد أصبحنا في زمان قد اتخذ اكثر أهله 
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دار كيا" وتسبهم أهل” ابخهل فيه إلى خسن الميلة . قات 
الله » قد یری ابول" القلب "۲ وجنه الحيلة ودونه ماح من آمر 
2 و ص سر ار = ا ال 0ص سما هوم ا لض ص 
الل وتهیه فبدعها رأي العين بعد لقدرة علها » ویتتهز فرصتها 
من لا حريجة *" له من الددين 6 . 

المرأة 

نبج البلاغة شديد الحملة على المرأة > وسبب ذلك واضح : ان عائشةة 
ام المومنين وزوج رسول الله قد لقت له مشاك ل_كثاراً . وترجم عداوة” 

(۱) عقلا (۲) القتدر المختير للامور . 

. وتي » يعي بذاك من لا حم أذنب أو | يلنب‎ )٣( 
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عائشة” وعلي إلى ايام الرسول في حديث الإفك كما بزعمون - فليرجع 
الى ذلك في موضعه . 

وكذلك اعد علي ان عائشة صرفته عن حقه في الخلافة . لما مرض 
الرسول ممَرّض” الموت حملت عائشة امر الرسول الى ابیها الي بكر بأن يصلي 
بالناس مكان” الرسول . ومع ان هذا لا يدل على ان الرسول اوصى باللحلافة 
لاي بكر ابدا» اذ ان استخلاف الي بكر كان عملا سياسياً قام به عر بن 
انلطاب ۰ فان الماشميين قالوا يومذاك » فيما ینروی : ان الأمر بالصلاة 
بالناس كان للامام علي فصرفته عائشة من عند ها الى ابيها ابي بحر . 

ولم تبرز عائشة في ايام ابي بكر ور على مسرح السياسة . ولكن لا تول 
و جر e A A E‏ 
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اخاها محمد ین" الي بكر » ولذلك بنروی انها کانت تقو : اقتلوا نعثلا ۱۱) 
فقد کفر . ثم قل عثمان وکان من الذين اشترکوا في مقتله محمد بن الي بكر 
اخو عائشة . 


ولا اتشخب علي خليفة” وقفت عائشة في صف الذين کانوا یطالبون علياً 
ارا او د ۱ . ولا ريب في 
أن عائشة هي الي اثارت على الامام علي خرب الحمل وافندت بذاك لاف 
السياسية افساداً كاملا" . من أجل ذلك عظطت ۹1 پچ البلاغة نقمة 
الامام علي" علا خاصّة” وعلى المرأة عامة . 

اراد الامام" علي" أن يرى « نقص قدر الرأة » ما جاء في القرآن الكريم 
في مواضع متفرقة : 

في سورة النساء (4 : 4”) : «الر جال قرامون على النساء با فال 
الله بعضّهم على بعض وبا أنفقوا من اموالهم ؛ فالصاحات قانتات حافظات 
للغيب عا حفظ الله . وائلائي حافون نشوزهن " فعظوهن ی 
الضاج واضربوهن » فان أطتکنم" فلا تتبلغوا عليهن سبیلا 


(۱) مینة قق لعهان . 


لي E‏ و : ۰ بوصیکم 
الله في اولادكم للذكر مثل حظ الاشين .. 

وي سورة ة البقرة عند الكلام على الشهادة 1 : ۲ ) 9 ... واستشهدوا 
شهیدین من رجالکم » فان لم يكونا رجلين فرجل ' وامرأتان من ترضون” 

من الشنهداء » أن" تضل" إحداهما فتذ کر إحداهما الاخری.. 

وكذلك في سورة البقرة (۲ : ۲۲۲ ) عند الكلام e‏ 

هذه ه الاسباب كلها جعلت الامام عليآ يحمل على النساء كلهن حملة شديدة 
ویتهمهن" جمیعتهن" ومن بتبعهن معهن . وقد خطب الامام علي بعد 
بعد معركة ابلمل فوصف النساء بأنبن نواقص الایعان ؛ نواقص الحظوظ › 
نواقص الحقوق . 

ومن اقوال الامام الأثورة : المرأة شر » وشر منها الها لا بد منها . 

ومع أن علينّاً يرى ان ذلك عام" في النساء فانه يرى ايضاً ان نقمة عائشة 
كانت عله عا رماع تكن لتعامل. رجلا غيره با عاملته به : 

دواما فلائة (يعي عائشة ) فاد رکها رأي النساء وضغن” غلا في 
صدرها کمرجلر لین 00 . ولو دءيت ' لعنال" من غيري ما نت 
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على انه يرى ایض ان عائشة قاتاته لان قوماً حملوها على ذلك : 

« فخرجوا يرون حرمة رسول الله صلى الله عليه وسلم كما تنجر الامة 
عند شرانبا متوججهين بها الى البصرة ؛ . 

ولكن لا رأى الامام علي التفافة أهل البصرة حول عائشة رضي الله 
عنها ذمهم لام كانوا هم تابعين ها فقال : 

کننتم جثد 0 جتد المرأة وأتباع ایبهيمة ۷) > رخا ۳ فأجبعم" وعلقر(4ا 

(۱) مرجل ألقين : كير الحداد . 

(۲) البهيمة هنا الحمل » وذاك ان عالشة كانت تركب في تلك المعركة جملا » ولاف عرفت 
تك المرب عرب الحمل . (؟) صوت . (4) قتل 
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. أخلاقكم رقاق" وعهد كر شقاق ودینکم نفاق » وماو كم 
و 4 وتن بلاد الل ترب" ۱ : أقربها من لام وأبعد ها من 
السماء » وبها تسعة " آعشار الشر . 

نری ما تقدم ان الامام علي قد ظلم المرأة وحمل عليها حملة شديدة » 
ولكننا في الوقت نفسه نری سبب ذلك واضحاً بیناً . ولکن العجیب انه لم 
یر فيها خيراً البتة » ولا ذكرها بحسنة ولا أشار اليها بمعروف . وعل هذا 
تحمل آراء نبج البلاغة في المرأة على آنها ه رأي سيامي' شخصي ۾ للامام 
علي » لا ۽ رأي اجتماعي عام » تبی عليه الاحكام الي تعرف يبا المأزلة 
الحقيقية للمرأة في الجتمع وني تاريخ الفکر الانساني . 

الختار من خطبه 

الحهاد : اغار سفیان بن عوّف الازدي الغامدي على مدينة الأنبار زمان" 
علي بن ابي طالب رضي الله تعالى عنه» وعلی الانبار يومذاك اشرس بن حسان (م) 
البكري . وقد استطاع سفيان ان يقتل اشرس وان يرد خيل علي بن ابي طالب 
عن المسلّحة (المكان الذي برابط فيه اند عند مركز حروني ) . حيتئد 
خطب علي خطبته التالية : 

اما بعد" » فان اد باب" 02 اواب الحنة فتحه الله للخاصة اول 
وهو لياس التقوى ودرع الله الخصينة وجتنته الوثيقة . فمن ترکه رغبة” عنه 
آلبسه الله ثوب الذل وشمله البلاء ۰۱۲۷ ودیث بالصغار والقتماء ۳ > 
وضرب على قلبه بالأسداد “١‏ » ا الق" منه بتضیع ابلهاد > وسيم 
اللسف ومع رز اللصف ۱*۱ . 
Seay. TT‏ 

. الحنة « بهم الحم » : الوقاية » الستر . شمله البلده : هته المصائب‎ (r) 

(۳) ديث : ذلل . الصغار والقاء : الذل و اقتضازل . القصود : الذلة والاحتقار 

(1) الاسداد حع سد . ضرب عل قليه بالاسداد : جعل بيئه و بين الق سعارا . 

(ه) اديل الق منه : أخذ منه الق ۰ ظلم . الصف ( بفتح النون والصاد » وتكون ایض 
بسكون الساد مع فتح النون او كسرها ) : الانصاف . انحمف : الذل 
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ألا وإني قد دعوتکم ال قتال هولاء القوم ۲۳ ليلا" ونهار وسر 
واعلاناً ؛ ولت لكم : «اغزوهم قبل ان یخزوکم » . وال ما غزي 
قوم" ف عقر دارهم إلا ذلوا. . فتوا کلم وتخاذلم حی شتت الغارات 
علیکم وسلکّت علیکم" الاوطان . وهذا آخو غامد ۱۳ وقد وروس 
خيله الانبار » وقد قتل حسان بن حسان و البكري » وأزال خ1 
عن مسالها ۰۳ ولقد بلغتي أن اارجل" منهم كان يدال على المرأة 
المسلمة والأخرى العاهدة فیدتزع حجلها وقلبها وقلائد ها ورعاتها 


الى #2 


ما تمنع منه” إلا الاستر جاع والاستر سحام :4 م انصرفوا وافرين ۰۱ 
ما نال رجلا" منهم کلم“ ولا أرِيق” شم دم" . فلو ان امر ا“ مسلا 
مات من بعد هذا آسفاً ما کان به ملوماً ء » بل كان به عندي جديراً . 


س وق يي 


فيا عجباً » وال > یمیت القلب و ویجلب الم" اجتماع هو لاء القوم ٠۷١‏ 
على باطلهم وتفرقکم عن حقكم . فقیحاً لکم وترحاً حين میرم غرضا 


يرمى * : .یغار علیکم ولا تخيرون » وتغازونة ولا تخزون » ویعصی 
الله وترضون . فإذا آمرتکم بالسير اليهم في الصيف قللم هذه حمارة 
اقیظ آمهلنا حى یسبخ عنا اطر . وإذا آمرتکم بالسیر الیهم في الشتاء 

م هذه صبارَة ٩۱‏ الق آمهانا حى سرح عنا البرد" . كل هذا فراراً 


من ار والقتر ۱۰۱ فام » والله » من السیت آفر . 


(۱) أهل الشام . 

(۲) آخو غامد : سفیان بن عوف أرسله معاوية لشن الفارات عل آطراف العر اق . 

(۳) السلحة : الکان الحصين الذي يوضع فيه الحند الدفاع . 

(4) الحجل : الملخال ( يكون في الرجل ) . القلب : السوار ( يكون ني اليد ) . القلادة : 
العقد في العنق . الرعاث : الأقراط ( تكون ني الأذن ) . الاستر جاع : قوم : إنا لله وإنا إليه 
راجمون. الاستر حام : طلب الرحمة» قوطم: رحمه الله - أي كانوا يتأسفون بأفواههم ولا يدافسرن 
بأنفسهم . (ه) وافرين : سالین . (5) کلم : جرح . (۷) اهل الشام : اتباع معاوية . 

(۸) الترح : اغزن . الفرض : ادف » أي تصییکم الصالب , 

(5) حمارة القیظ : آشده . يسبخ : خف". صبارة القر : آشده .. 

(۱۰) القر : ار د . الاصل في القر ان تکون مضمومة » و لکنها فحت هنا اتياعا لفظة ار . 


۱۳ تاريخ الفکر العرني ط ۲ (۱۳) 


يا أشباه” الرجال ولا رجال" . حلوم الأطفال » وعقول" ربات الحجال ۱۱) 
لود دت أني م ا رکم ول آعرنکم . معر فة" ع والله » جرت لما » 
وأعقبت سدماً ۲۲ . قاتلکم الله » لقد ملام فلي قیحاً وشحنم صدري 
غيظاً » وجرعتموني نخّب التهمام آنفاسا ۲۳ . وأفسدتم علي رآيي بالعصيان 
والحذلان » حى قالت قریش : ان" ابن الي طالب رجل" شجاع » ولکن 
لا علم" له بالحرب . لله آبوهم ! وهل آحد" منهم" اشد لها مراساً ۰۱ 
واقدم فيها مقاماً مني ؟ لقد تهتضت فيها وما بت العشرين » وها أنا 
قد ذرفت على الستين * ؛ ولكن لا رَأي لن لا بطاع . 

من خطبة له عليه السلام » بعد حرب اللحمل » في ذم النساء : 

معاشر الناس » إن“ النساء” نواقص الإيمان نواقص الحظوظ نواقص 
العقول . 

فأما نُقصان زعانبن فقعوداهن عن الصلاة والصيام في ايام حیضهن . 
واما نقصان عقولهن” فشهادة امرأتين كشهادة الرجل الواحد. واما 
نقصان” حظوظهن قمواریثهنن على الأنصاف من مواريث الرجال . 

فاتقوا شرا النساء » وكونوا من خیارهن على حذر » ولا تطیعوهن 
في المعروف حى لا يطلمعلن في المتكر . 

كان انلوارج يتنادون للاجتماع بقوهم : ولا حكلم إلا الله ». 
وكانوا “يقصدون بهذا النداء ان یضجفوا مركز الامام علي إذ يعنون ان لاسلطة 
لامام علي عليهم لأن السلطة المقيقية هي لله . ففي يوم من الايام سمع الامام 
علي الوارج يحكمون (يقولون : لا حكم الا الله) فقال : 

کلمة" حق یراد بها الباطل ! نعم ع أنه لا تكلم الا" لله . ولکن هولاء 
يقولون : لاإمرة الالله . وانه لايد لناس من أمير بر أو فاجر » يعمل في 


0 حلوم : عقول ۰ ر بات الجال 0 النساء 


)۲ السدم : الاسف . )۳( سقيتموني الهم شيا بعد شيء . 
(:) الراس : العاناة » و التمرين . 44۵ زادت سي على ستبن سنة . 


14 


مر ته الومن ویستمتع فیها الکافر » ویب فيها الأجتل ویجمم به 
في ۰ ویقانل يه اللو ؛, وتامن به السبل › وبوخذ به الضعیف من 
القوي حى يساريح بر ویستراح من فاجر . 


14 الفكرية في عصر الخلفاء الراشلین 
شتهر الصحابة بتفسير القرآن ورواية الحديث وبالفقه كأبي بكر وعر 
ل وعبدالله بن جر وعبد الرحمن بن عواف وأبي الدر داء وعبدالله 
ابن مسعود وعائشة وأبي هريرة وأنّس بن مالك : اش شتهر أبو بكر خاصة بعلم 
الانساب > ور بآداب السفار ة (فقد کان تسق بين القبائل للصلح ) 
ومعاذ بن جبل بالقضاء . وسمي عبد الله بن عباس ترجمان" القرآن . 
أما الشعراء واطباء فکانوا كثيرين . وکذلك كان حفاظ اللغة والعارفين 
بلهجات القبائل » فان عثمان بن عفان أمر زيد بن ثابت وعبد الله بن الزيير 
وسعيد بن العاص وعبد الرحمن بن الحارث بن هشام يجمع القرآن ( راجع فوق 
ص ۱۲۳ ۰ 14 ) وقال لحم : «اذا اختلفتم نم وزيد في شيء من القرآن 
فاكتبوه بلغة قريش فانما أنزل بلسانهم » الفهرست ۳۷). 
وكان لا نیا بن كعب رت ۹٤۲۵۲۱‏ م) كتاب في فضائل القرآن 
( الفهرست م ولأبي حمزة ثابت بن دينار الشمالي المعاصر لامام علي 
كتاب في تفسير القرآن (الفهرست ۵۰). 
للتوسع والمراجعة 
- مهج البلاغة بشرح الشيخ محمد عبده ( حققه وزاد فيه محمد عي 
الدين عبد الحميد ) » القاهرة ( المطبعة التجارية ) بلا تاريخ ؛ 
إٍ شرف على نحقيقه. وطبعه عبد العزيز سيد الاهل » بيروت ( دار 
الاندلس ) 195 م ؛ الخ . 
شرح نهج البلاغة لابن أبي الحديد » طهران ٠۲۷١‏ ه» القاهرة 
( البابي ) ٩۹‏ همه بروت ۱۹:۶ . 


۱۹۵ 


- مستدرك مج اليلاغة ea‏ ويليه کتاب مدارك ميج البلاغة ودفع 
الشبهات عته » تاليف افادي کاشف الغطاء » بيروت (مكتبة 


الاندلس 
- دیوان أمير المومنين علي بن أي طالب ( محسن الامين ) ۰ دمشق 
۱۹:۷ 1 


- غور الحكم ودرر الکلم... من کلام .. الامام علي بن أبي طالب. 
جمعه عبد الواحد بن محمد الامدي » صیداء ۰ ۱۳۹ ه-۱۹۳۰ع) 

- ترجمة علي بن آبي طالب بقلم أحمد زكي صفوت » القاهرة ( مطبعة 
العلوم ) ۱٩۳۲‏ م . 

- مج البلاغة » تأليف عر فروخ » بيرت ۱۳۷۲ ھ = ۱۹۵۳ م . 

علي بن ألي طالب : شعره وحکمه » تأليف آحمد تیمور » القاهرة 
۸ م۵ . 

- علي والفلسفة » تألین محمد جواد مغنية » بیروت بلا تاريخ . 

- دراسات في نهج البلاغة » تألین محمد المهدي شمس الدين ؛ النجف 
( مكتبة الامين ) ۱۹۵ م . 

- فضائل الامام علي" محمد جواد مغنية » بيروت ( دار مكتبة الحياة 


۲ م. 
عبقرية الامام > لعباس مود العقاد »> مصر (دار العارف ) 
۳ م, 


۱۹۹ 


الدُولذ الأمويّة 


' بعد معركة صفين استبد معاوية بالشام (سورية ) وبويع له بالخلافة 
فوطد الملك في بيته . ولا توفي معاوية ( 5١‏ ه- 58٠‏ م) خلفه ابنه يزيد 
فوقعت في أيامه مأساة كربلاء 51ه (16-١141-1م).‏ ولا مات 
يزيد ( ۹4 هع 588 م ) خلفه ابنه معاوية » وكان ضعيفاً علیلا" فتنازل عن 
الحلافة فتنازع عليها جماعة من بي أمية وعد الله بن الزییر » ثم فاز يبا 
مروان بن الحكم (54 ه= 584 م). وخلّف مروان" ابته عبد الملك ني 
العام التالي وبقي في الحلافة واحدة وعشرين سنة حلص الحكم في اثناتها لبي 
أمية وانسعت الفتوح في المشرق بإدارة والي العراق الحجاج بن يو سف 
اف رت ٩۵‏ ه= ۷۱۵ ) وفي الغرب ء في إفريقية والاندلس » بقيادة 
مومی بن نصير وطارق بن زياد . ۱ 

وني أيام الولید بن عبد الك اتسع العمران في الشام واستبحرت الحضارة › 
ولكن بعد أن كانت الحركات الدينية والاحزاب السياسية قد اخذت مهدد 
حياة الدولة الاموية . فإلى جانب اللحوارج والمرجثة كانت الدعوة العلوية 
ترسخ قواعدها في الولايات الشرقية » في خراسان وما حوفا . 

وكان عمر بن عبدالعزيز الذي تولى” الحلافة نحو سنتین ونصف سنة ثم 
توفي في سنة ۵۱۰۱ ( ۷۲١‏ م ) تقیاً عادلا" مثّل الفكرة الاسلامية في الحكم 
أحسن تمثيل حى عد" في اللطفاء الراشدين ؛ ولكنه كان وبالا" على "ملك بي 
أمية . ثم لم ير الامويون خليفة حازماً بعد هشام بن عبد الملك الذي تولی" اللحلافة 
عشرين سنة الا بضعة اشهر من سنة ۱۰۵ الى هه ۷۳-۷۲ م). 

وتصاولت الحركات السياسية والدينية والفكرية في العصر الاموي . وكلها 


۱۹۷ 


ابعة من التزاع على الحلافة › حی سقطت الدولة الاموية سنة ۱۳۲ ه 
( ۷۵۰ ) . 


صورة الحياة في لعصر الآمري 

في العصر الاموي انقلبت اللخلافة ملكا ورائبً ونشأ منصب ولاية العهد 
ومنصب الوزارة » كما نشأ عدد من الدواوين (الادارات الحكومية ) 
كديوان الرسائل » وهو يشبه رئاسة الوزارة في أيامنا » وديوان ابلمند وديوان 
الحراج . 

وكانت الدواوين (سجللات الحكومة ) تكتب » مند الخاهلية » بالفارسية 
في العراق وبالرومية في الشام وبالقبطية في مصر » فتقلها عبدالملك كلها الى 
العربية فأصبحت اللغة العربية لغة الدين والدولة والامبراطورية . وكذلك سك 
عبد الملك عملة عربية اسلامية » وكان العرب يتعاملون » منذ ابماهلية أيضاً › 
بالدنائير والدراهم البيزنطية والفارسية . 

وني العصر الاموي كثر الوالي ( المسلمون من غير العرب ) » ولكن لم 
يكن لهم حظ في الحكم ولا نصيب في اياة الاجتماعية والاديية لأن سياسة 
الدولة الاموية كانت قومية عنيفة ما أثار حفيظة الموالي . وقد كان من أثر ذلك 
نشأة الحركة الشعو بية الي بدأت بالقول بأن غير العرب كانوا قبل الاسلام 
أفضل” من العرب حضارة.. ثم بدأ الموالي يكرهون العرب» ثم آحذوا يضمون 
جهودهم الى جهود الناقمين على الحكم الاموي . وتبدی ذلك أعظم ما تبدی 
في انضمام الموالي الى الحركة العلوية الي أزالت الحكم الاموي وجاءت بالدولة 
العباسية . 

وضعفت العصبية العربية أيضاً بنشوء طبقة المولّدين الي كانت تاج زواج 
العرب بالفارسیات والرومیات والتركيات وسواهن . 1 

آما الحياة الدينية فقد رأينا منها طرفاً يتعلّق بالفرق النصرانية الي كانت 
كثيرة في الشام والعراق » والى حد ما في مصر . 


۱۹۸ 


و انغمس الامویون وأنصارهم في شي ء من الرف باتساع العمران ونشأت 
مجالس الغناء والحمر . ثم توسع الامویون وتأنقوا في الطاعم واللابس وني 
أثاث المنازل » كما کرت رحلات الصيد وحلبات السباق . ولكن يبدو أن 
هذا الرف ۸ يعم" جميع الطبقات . 


الحركة الأدبية والحركة الفكرية 

كانت الخركة الادبية والحركة الفكرية ناشطتین في العصر الاموی۱). أما 
الاشعار والحطب فقد وصل الينا منها شي ء كثير . وییدو أن التأليف لم يكن 
أقل نشاطاً » وانما لم یصل الينا مما أن في العصنر الاموي تيء . جاء في 
الاغاني ( 4 : ۲۵۳ ) أن عبد الحكيم بن مرو بن عبدالله بن صفوان ابلسسحي , 
وکان معاصراً للاحوص رت ۷۲۳۶۱۰۵ م) » اخذ بيت فجعل فيه شطر نجات 
وثردات وقرقات "۲" ودفاتر فیها من کل" علم »> وجعل في ابلحدار اوتادا ؛ 
فمن جاء علق ثیابه على وتد منها ثم جر دفترا فقرأه » أو بعض ما يلعب به 
فلعب به مع بعضهم . 

لعل أقدم من ألف في العصر الاموي صحار بن العباس العبدي الذي أدراه 
معاو بة وألّف له كتاب الامثال ( القهر ست بررز6 ۶ 

ومن المولفين المتقد مين زياد بن أبيه ( ت ۵۳ دح (e VY‏ آلف كياب 
في المثالب (الفهرست ۱۳۱ ۰ أي معائب العرب . 

ومنهم علاقة بن كريم الكلابي » وقد عاصر يزيد بن معاوية » وله کتاب 
الامفال. 

ومن مشاهير المولفين المتقد مين عبيد بن شرية المتوفّى في البصرة نحو 

(۱) داجع ملاحظة تتعلق بخالد بن يزيد ني فصل « النقل و التقلة » . 

(۲) القرق ( بفتح أو بفتح فکسر ) أو السدر ( بضم ففتح ) لمبة تلمب عل رقعة فيها مربع صغير 
في الوسط ثم مريع كبير ملا الرقمة . ثم هناك خطوط تصل بين زوايا الریمین ثم بين التقاط الي تتصف 
الأضلاع » بعدئذ ,ر سم خطان متوازيان من كل جالب يصلان بسين انلطین الذين يصلان بين زاويي 
المربعين . ویلپ عل هذه الرقعة حصیات ( حجارة صغيرة ) . 


۱۹۹ 


سنة ٩۷‏ ه (5856 م ). روی عبید بن شرية عن علاقة بن كريم » وله کتاب 
الملوك وأخبار الماضين (الفهرست ۱۳۲). 


واشتهر أبو الاسود الداؤّلي” التوفی في البصرة سنة 54ه (588م) 
بأنه أول من أنّف في النحو . وقد جعل أبو الاسود الكلمة ثلالة انواع : اسمآ 
وفعلا“ وحرفاً ما يدل على شيء من العلم بالنحو اليوناني كان قد تسرب الى 
العرب » ومن طريق السريان في الاغلب » منذ ذلك الزمن المتقدام . 

وكان ين قيس افلالي المتوفتى في أيام الحجتاج من أتباع الامام علي 
وقد أن كتاباً في الفقه هو آول کتاب ظهر للشيعة ( الفهرست ۳۰۷ - "١۸‏ ). 

ومن أشهر المحدثين والفقهاء ورواة الادب في العصر الاموي عروة بن 
لير رت "4# مح ۷۱۲ م) وهو شقيق عبدالله بن الزبير ابوهما الزيير 
ابن العوام » وأمهما أسماء بت ألي بكر . وقد ألف عروة كتا في الفقه قبل 
سنة ٩۳‏ ۵ (5/175م). 


س زكري 


الى ذلك این كانت الكتابة العربية عرية من الإعجام والحركات » 
فكلمة « فرح » كانت تقرأ بالقرينة : فرج » فرح » فرخ » قرح » قزح » 
الخ » مح ما يمكن أن يلحق کل كلمة من اطدرکات الي تجمل منها اسماً مرفوعاً 
أو مجرورا أو تجعل منها فعلا" مهملا“ أو مضعّفاً (مشدداً) مبنياً لمعلوم أو 
لمجهول . ولقد حرص الحجاج رت 868وه- ۷۱٤‏ م) على أن تكون 
الحروف العربية معجمة ومحركة حبا بضبط قراءة القرآن الكريم ؛ فالى أيامه 
آبرجع تاريخ الاعجام والحركات . 

ومن مولفي العصر الأموي عكرمة رت ۱۰۵ ه= ۷۲۳ م ) ۰ له تفسير 
لقرآن رواية" عن ابن عباس ( الفهرست ١ه‏ ء ۵۳ ) ؛ والحسن البصري وله 
أيضاً کتاب تفسير القرآن ( الفهرست7 ) » ومكحول الشامي ( ت ۱۱ هع- 
۰۳۵ وله كتاب السئن في الفقه » وكتاب السائل في الفقه ( الفهرست 
۸ ) ؛ وعبدالله بن عامر اليتحصي رت ۱۱۸ ه= ۷٤١‏ م ) › وله کتاب 


Vee 


مقطوع القرآن وموصوله » وکتاب اختلاف مصاحف الشام والحجاز والعراق 
( الشهرست ۳ ۰ 55 ۰ 9۶ ۰ 9۵ ) . 

وكان الخليفة عمر بن عبد العزیز رت ۱۰۱ ۸- ۷۲۰ م ) قد أشار على 
محمد بن شهاب الزهري رت 4؟١ه- ۷٤۲‏ م ) بأن يمجمع حديث رسول 
الله . ولا ندري اذا كان الزهري قد فعل ذلك . 

وجاء في الفهرست ( ص ۳١‏ ) أن الخليفة الوليد بن يزيد رت 1١75‏ هس 
4م ) جمع أشعار العرب وأخبارها وأنسابها ولغاتها . 

ومن أعقاب الولفین ني العصر الاموي المغيرة بن مقسّم الضبي رت 
المع ۷۵۳ ) ¢ وله كتاب الفرائض (الفهرست .)7١5‏ 


آما أعظم الظاهر الفكرية في العصر الاموي فکان نشأة علم الکلام . 


۰ ۸ 2 . و 
طافه و شاه 
۰ س هھ اہ 
العصرالاموي 


قال ابن خلدون (المقدمة ۸۲۱ وما بعدها ) : 

وعلم الكلام علي يتضمن الحجاج ( الحدال ) عن العقائد الاعانية 
بالأدلة العقلية » والرد على المبتدعة المنحرفين ني الاعتقادات عن مذاهب 
السلف وأهل السنة . . وسر هذه العقائد هو التوسید ٠‏ . 

ویشرح ابن خلدون التوحيد فيقول : وان الحوادث في عالم الكائنات 
س سواء * أكانت من اللوات أو من الافعال البشرية أو اخيواثية - لا بد 
لها من أسباب ۽ مقلامة عليها بها تتم في مسار العادة وعنها م كتا 
(أي تعوّدنا أن نراها تحدث بهذه الاسباب الظاهرة وعلى هذا التمّط ) . 
وکل واحد من هذه الاسیاب حادث ایض » فلا پل له من أسباب أخري . 
ثم لا ترال كلك الاسباب مرتقية ( مبتعدة واحداً بعد واحد ) حى تنتهي 
إلى مسب الاسباب وموجدها وخالقها » لا له إلا" هو . 

ويتابع ابن خلدون الكلام ويقول إن الاسباب تتشعّب وتتضاعف في 
ارتقاتها » ولا سیّما اذا كانت متعلقة بأفعال الناس والحيوان » فإن” من جملة 
أسباب هله الافعال الانسانية والحيوانية في الشاهد ( في ما نعرفه من اختبارنا ) 
القصود ( المقاصد ) والإرادات . والقصود والارادات آمور نفسانية ناشئة 


۳ 


ي الغالب عن تصورات سابقة يتلو بمضها يعض . وتلك اتصورات هي 
أسباب قصند الفعل » وقد تكون أسباب تلك التصوّرات تصورات أخرى . 
وکل" ما يقع في النفس من التصوّرات جهول" سیب » اذ لا يطلع أحد” على 
مبادىء الامور النفسانية ولا على ترتيبها » نا هي آشياء يلقيها الله في الفكر 
يتبع بعضها بعضا . والانسان عاجز عن معرفة مبادئها وغاياتها » وائما یسیط 
علماً في الغالب بالاسباب الي هي طبيعة ظاهرة وتقع في مدارکها على نظام 
وترتيب » لأن الطبيعة محصورة للنفس ونحت طورها . وأما اتصورات فنطاقها 
أوسع من النفس لأنها لعفل الذي هو فوق طور النفس » فلا تكاد النفس 
تدرك الكثير منها فضلا" عن الاحاطة ... 

و وحققة التأثير وکیفینته مجهولة : "وما أوتيم من العلم إلا فليا 01 
فلذلك آمرنا بطم النظر عنها رعن الاسباب ) وإلغامها جملة والتوجتر ال 
مسب الاسباب كلها وفاعلها وموجدها لترسخ صبغة التوحید في النفس » 
على ما علّمنا الشارع الذي هو أعرف بمصالح دیننا وطرق سعادتنا لاطلاعه 
على ما وراء اس ... فلذلك نتهانا الشارع: عن النظر ني الاسباب وأما 
بالتوحید. الطلق :”قل هو الله" حد" ‏ الله" الصمد ‏ لم یلد ول يولد" ول 
يكن" له کنو احد "۲۱ ». 

امم علم الكلام 

عکن أن ترجم تسمية علم للكلام الى أحد أوجه التعليل التالية : 

أ ان هذا الفن" اتخذ اسمّه من الكلام الانساني » لأن علماء هذا الفن 
كانوا یتجادلون على أساس من المنطق » ويستعملون الأقيسة والأدلة في 
جدالهم . وكل ذلك راجع الى الكلام الانساني . 

ب - اتخذ هذا الفن اسمه من الموضوعات الي عابلها . إن" أبرز قضايا 


(۱) سورة الإسراء(؟١‏ : ۸۰). 
(۲) سورة الاخلاص ورقنها في الصحف ۱۱۲ . 


۳ 


علم الکلام وأهمّها وأشد ها تعقيدا كان قضية خلق القرآن ‏ قدمه أو خلقه ) . 
وقد دار الفلاف حول القرآت الكريم في السؤال التالي : أکلام الله هو أم لا ؟ 
من أجل ذلك ”عرف هذا الفن کلّه باسم «علم الكلام . 

ج وزعم بعضهم أن ١‏ الكلام » في اللغة العربية يقابل « لوغوس » في 
اليونانبة و «ملتا » في السريانية » ععی الكلمة ؛ وأن «علم الكلام » في 
العربية نقل (ترجمة ) للتعبير اليوناني أو السرياني الذي یتعلق بقضايا في 
النصرانية تشبه قضايا علم الكلام في الاسلام . 


" عوامل نشأنه 

نشأ علم الكلام من أحوال البيثة الاسلامية نفسها » فهو من هذه الناحية 
نتاج اليتة الاسلامية وحد‌ها . ويبدو لنا أن هذه الاحوال الاسلامية كانت 
متبعلة من مصادر أربعة : من الفضول العقلي » ومن التشدد في المبادىء ء 
ومن السياسة » ومن محاولة إقناع غير المسلمين في أول الامر بعقائد الاسلام . 

(۱ الفضول العقلي : 

حت الله" تعالى السلمین في القرآن الکرم على التفكير وعلی جدال غير 
المسلمين بالي هي حسن . فانطلق نفر من السلمین يسألون عن کل شيء » 
حی عن الاشياء التي لم يكن لها ولا لما اليوم ‏ جواب شاف . وني القرآن 
الكريم آيات' كثيرة تدل على نوع تلك الاسئلة الي كان العرب والمسلمون » 
منذ صدر الدعوة ني حياة رسول الله » يسألون عنها : 

- يسألونك عن الروح» قل : الروح من أمر ری » وما أوتيثم' من 
العلم الا قلبلا" . : 1 

ولا تسألوا عن أشياء إن" تيد لكم تسوکنم . 

ولا تقلف ما لیس لك به علم . 

وما آدري ما يفعّل بي ولا بكم . 

ولقد كان العرب الحاهليون آتفسهم يسألون رسول" الله أسئلة تست الى 


۳ 


علم الکلام . جاء في تفسير الطبري (۱۳ : ۷-۷۳) أن نفراً من 
المشركين ومن اليهود قالوا للرسول : من هذا الذي وا 0ه 
أم ذهب أم ما هو ؟ وقال آخحرون : آرآیم ربكم ؟ أذهب هو أم فضة 
آم لولو ؟ . 

وروی الزمخشري في تفسير سورة الرعد ٩۱‏ أن أربد بن ربيعة العامري ؛ 
أخا لبيد الشاعر الشهور » لا وفند" مم عامر بن الطفیل على رسول الله » 
RC‏ و و م 0 
آخبرنا عن ربا » أمن نحاس هو أم من حديد؟ 

(۲) التشداد في المبادىء : 

ان البشر متفاوتون في الاحوال الاجتماعية » فهم من أجل ذلك يتفاوتون 
نفسياً ثم يفون من القضايا العامة عادة مواقف مختلفة” . فالحوارج الذين كانوا 
بندوا ني الأكثر تشد دوا كثيراً في أمور الدين واعتقدوا أن الايمان «کل » 
لا يجوز التفريط في جانب منه . فمن ارتكب ذنبا كبير؟ أو صغیراً بطل ايمانه 
فكان كافراً يحب قنله "! . 

أما المرجئة فكانوا أنصار بي أمية في الشام في الا کار . 

وكان هولاء يعلمون ان بي أمية احلوا الخلافة غصباً أو بالقوة ثم خرجوا 

عن المنهج الذي سار عليه الخلفاء الراشدون » ولكن لم يستطيعوا ان يقاوموا 
الدولة » او ان يمخالفوها محافظة "على مصالحهم على الاقل » فاعتقدوا أن الاصلٍ 
في الدين انما هو الاعان ».وان کل " ذنب مهما عظم لا عکن ان ب بخرج 
أحداً من الدين . غير امهم اقروا ا يعاقب » ولکن لا نعاقبه نحن الآن 
ولا تدینه » بل « تررجته » ( تمهله » نوعره) إلى الله بحاسبه بوم 
القيامة بما یستحق . ومن هنا جاء اسمهم «المرجئة » . 


(۱) الکشان » المطبعة آلبهية » مصر » الطیمةالاول ۱۸۱۳۸۳ : ٤4١‏ . ۱ 
)۳( راجع الفرق بين الفرق لعبد القاهر البندادي » مصر ۱۳۹۷ اق نا 
بعدها . 


۲0 


واما المعتزلة » وهم اهل البصرة في الغالب واهل الكوفة وبفداد من 
آ م2 الفقه واللغة والنحو والمنطق فقد قلّبوا الأمر على وجوهه والتمسوا الاعذار 
لناس وفصّلوا الادلة » کشأنهم في تطلب وجوه الاعراب وجوازات الفة 
والتلفيق ني الفقه بين المذاهب الختلفة والتوقف في القطع ني الامور » فاختاروا 
ان يقفوا هنا في الاعان ايضاً موقفاً وسطاً » فقالوا بالنز لة بين المز لتين » اي 
أن السلم اذا ارتکب ذناً صغیرا لم یضرّه ذلك في ایانه . وما اذا ارتکب 
كبيرة (عصی والدیه » شرب خمراً ) فان هذا یتقص من ايمانه ولکن 
لا مُخرجه من الابمان . ولذلك لا یکون مرتکب الكبيرة عندهم مومناً تاماً 
ولا کافرا تام » بل فاسفاً » في منزلة بين المئز لتين : بين الايمان العام والکفر 
التام. 

(" ) التفكير السياسي : 

وکان التفکیر السياسي » مند وفاة رسول الله (۱۱ =a‏ ۲۳۲ م( من 
العوامل الاو الي آدّت الى نشأة علم الکلام . لما “توفي الرسول اختلف 
المسلمون في من يحب أن یتول" الللافة : أتكون انللافتة بالانتخاب أو 
بالوراثة أو بالتعیین . 

وستلك" المسلمون في الحلافة مسالك” تلفة" : جاء أبو بكر الصديق بعد 
الرسول بالانتخاب ؛ وجاء مر بن انلطاب الى الحلافة بالتسمية والتعيين من 
قبل أني بكر . وأقر المسلمون ذلك من أني بكر وبايعوا عر . آما عثمان بن 
عفان فجاء بالشورى : لا طعن عر بن انلطتاب خحشي أن يختلف السلمون 
بعده على الحلافة فعين ستة نفر من وجوه المسلمين في المديئة ( هم روساء 
العصبيات والطامعون في اللحلافة ) وأمر أن يختلوا ثلاثة أيام ختارون في أثناتها 
واحداً منهم للخلافة . وقد اخمتاروا عنكمان بن عفتان . أما علي" فجاء الى الحلاقة 
باجماع قادة الوفود الذين قتلوا عثمان . وأما معاوية فأخذ الخلافة بالسيف . 
ثم أصبحت الحلافة بالوراثة . 

غير أن المسلمين اختلفوا نظرياً على منصب الخلافة : 


۳۰۹ 


قال اهل السنة من المهاجر ين والانصار » أهل مكة والمدينة ) : إن 
الحلافة متثصب 4 ولکن" لا بد" منها لإقامة أمور الدين والدنيا . 
واللليفة “يتخب انتخاباً » فمن أجمع هل الحل والربط عليه وجيت طاعته 
على المسلمين . 

وقال الحوارج : الخلافة منصب دنيوي غايته اقامة الاحكام . فاذا اتفق 
السلمون على اقامة الاحكام لم يبق حاجة الى نصب خليفة . 

أما الشيعة فقالوا : الامامة الخلافة ) منصب ديي » وتكون بالنص" 
والتعيين في علي بن ابي طالب وأبنائه من فاطمة بنت محمد رسول الله . 

وتشعبت الآراء السياسية » فيما بعد » واختاطت الاراء الدينية » وت 
في ذلك الاقوال حى أصبح للخلافة نظريات دينية وقومية وسياسية لیس 
فيها شيء من الدين » ولکن" ابحدال والقتال کشرا حوفا . 

: اقناع غير العرب‎ ) ٤( 

لا ریب في ان العربي قد بهر يإيجاز القرآن الكريم وبلاغته وأدرك أسرارهما 
فقام له ذلك في كثير من الأحيان مقام الإقناع . ثم ان الفطرة العربية الاولى 
لم تكن بعيدة عما جاء في القرآن من التوحيد . أما شأن غير العرب الذين دخلوا 
في الاسلام » أو جادلوا المسلمين من غير أن يكونوا قد دخلوا في الاسلام > 
فكان تلف جد؟ . ولقد رأينا شيئاً من جدال اليهود والنصارى للمسلمين منل 
أيام الرسول صل" الله عليه وسلم . ويبدو أن هذا الحدال كان يقود الى التنازع 
والساب » فخاطب الله تعالى السلمین في القرآن الکرم بقوله ۲۱ : وولا 
تجادلوا اهل“ الکتاب إلا بالي هي حسن ۽ إلا الذين ظلموا من منهم ؛ وقولوا : 
آمتا بالدي ازل إلينا u‏ اليكم . وفنا ولشاكم بت > ون له 
مسلمون ‏ . 

و سورة الانعام إشارة ة إلى جدالر عنيف بين المسلمين والمشركين حول 
التوحيد والشرك » قبل أن بأمر الله رسوله بقتال مشركي العرب حى یدخلوا 


0( « المتكبرت ۾ ۲۹: 4١‏ . 


۳۷ 


في الاسلام . قال تعالى ٩(‏ : ۱۰۸-۱۰5 ) : «اتبع ما أوحي إليك من 
ربك لا إله الا" هو ؛ وأعرض" عن الشرکین . ولو شاء الله ما آشرکوا ؛ 
وما جناله عليهم حفيظا » وما نت" علیهم بوکبل . ولا تسبوا اللّین 
یدعون من" دون الله فیسبوا الله عدوا بغیر علم . كذلك زيّنا لكل 
قرم لهم + ثم إلى رهم رجهم فينبئهم با كانوا يعملون ». 

وبعد الفتح العربي » بعد وفاة الرسول بنحو عامین ۰ وی مدی عشرة 
أفرم فى ون 15 ۹٤۹1۴ ( OT‏ ))۰ كان العرب قد 
فتحوا العراق والشام وفارس ومصر ء ثم دخل في الاسلام أفواج من اليهود 
والتصاری والجوس من فرّق متلفة ومذاهب شتى . واذا كان هولاء قد 
غيتروا دينهم في ساعة من لیل أو نهار » فلم يكن من النتظر أن تتبدال 
عقلیتهم عثل هذه السرعة . إن الذي كان يعتقد أن في العام ين أو ثلاثة” أو 
اة بعدد مظاهر الطیعة » أو لايومن باله ولایسعت ‏ أوكان يعيش ي نظام 
اجتماعي غير ذلك الذي جاء به الاسلام > كن مستغرباً منه أن يسال 
علماء المسلمين أسثلة” تساور نفسّه . وفد كان السائل دومآ أحد” رجلين : 
إما رجلا يطلب راا طن به قله واما رجلا يريد أن مجادل لادخال 
البلبلة في القلوب المطمئثة . ومن هلين النوعين من السوال نشأ علم الكلام . 


نشأة علم الكلام 

نشا علم الكلام في مدى قرن من الزمن : بعد معركة صفین (6 م- 
۷ م ) جدالا عام ثم انتهی قبيل سقوط الصولة الاموية ( ۱۳۲ مع ۷٠١‏ م) 
فنا مستوياً له منهاجه وقضاياه المعينة . ويبدو لنا أن جميع القضايا الاساسیةر 
لعلم الكلام نبعت في هذا الدور 

أ بعد معركة صفين وقبول الامام ,علي رها بالتحكم على الخلافة 
بینه وین معاوية” » خالف هل ا من أتباعه وخرجوا من صفوفه 
فسموا «انلوارج » . 


۳۸ 


كان انلوارج يتشد دون في القياس » بظاهر القواعد والاحكام . وقد كان 
اعتر اضهم” الاول” على الامام علي أن الحرب بينه وبين معاوية كان يجب أن 
تنتهي في میدان القتال: وأن الق في رأيهم لا يعدو أحد وجهين : ما 
آن یکون معازية” على حق فیتحتم على الامام علي أن يتنازل له عن الخلافة » 
واما أن يكون على غير حق فيتعيئن على الامام علي آیضاً أن يتاب القتال؛ 
فان" لم یفعل الامام" علي أحد” هذين الأمرين فهر کافر . 

وقد اجتمع الامام علي" ببولاء انلوارج » وکان يقال شم المحَكمة ۷) 
والفسراة ۲) واحرورية ۰۱۳ وجادلم » ولکن لم یقنعوا منه. ‏ 
ی او وی موی 
في قتل الامام علي (4۰ ۸ ۱۱۱ ) . 

آراء اطوارج المحكمة 

آراء المحكمة من انلوارج بدائية تتصف بالتصلّب والتطرف ‏ وان كان 
ي ظاهر ها شي ء من النطق الفطري : 

اللحلافة حق" لكل مسلم » وغايتها إقامة الاحکام . 

- اذا خالف الخليفة” الشروط الي بويع عليها جاز عزلّه أو قتله 

اذا اتفق المسلمون على أن يقيموا الاحكام بأنفسهم » انوا عن 


(۱) المحكمة : الذين كانوا محکمون فيقولون : لا حكم إلا لله » اعتراضاً عل الإمام علي 
الذي قبل بأن يحكم رجلان ( أبو مومى الأشعري و عرو بن العاص ) بیته وبين معاوية بالاستناه 
ال ما جاء ني حكم القرآن الکرم ني ذك . 

)۳( الشراة مع شار » وهو الذي شرى ( أي باع ) نفسه في سبيل الله ( راجسع القرآن 
الکرم » سورة البقرة » الآية ۲۰۷ : « ومن ألناس من يشري نفسه ابتغاء مرضاة الله ؛ و اقه 
رژوف بالعباد ‏ ) . 

(۳) الحرورية نسبة الى حروراء ( بفتح الحاء أو ضمها » وهي موضع قرب الكوفة اجتمع 
فيه الإمام علي بالحوارج لما جادطم . 


۳۰۹ تاريخ الفكر العرني ط ۲ (۱4) 


- الدفاع عن الرأي بابلدال وبالقتال . 
- قتل المخالفين لحم في الرأي مع أهلهم . 
في العصر الأموي 

مثل حركة” الكلام في العصر الأموي أربع فرقر : الموارج وغتلاة الشيعة 
والرجتة والمعتزلة . أما الموارج وغلاة الشيعة فقد كانت آراوهم الدينية ستاراً 
لنشاطهم السيامبي . وأما المرجثة فكانت لهم آرام سياسية سلبية فقط . والمعتزلة 
وحد هم هم الذين كانوا ذوي اتسجاه فكري خالص . 

الحوارج 

اتسعت حركة اللحوارج في دولة بي امية ولکن" خبا شيء من حمية 
الحوارج الحربية ومال بعضهم الى الاعتدال ني الرأي السياسي والديي . 

كان الأزارقة آنباع نافع بن الازدقر المقتول سنة 1۱۵ ه (586م) أكير 
اطوارج عديداً وأشداهم شوكة . ومن آراء الأزارقة : 

تكفير الذين اشترکوا في حرب الحمل وحرب صفين من الطرفین: 
والکم" بحلود هم في الثار . 

تکفیر القعدة ( اللحوارج الذين یقعدون عن قتال محالفیهم ) . 

- إباحة قتل أطفال المخالفين طم ونساتهم ؛ والقول بأن اطفال المشركين 
في النار مع آبامم . ۱ 

- التقية غير جائرة في قول ولا عمل . 

- مرتكب الكبيرة كافر كفراً يخرجه من ملّة الاسلام ويخلّده في النار . 

وخالف نجدة بن عار الستقي نافع بن الازرق في تكفير القعدة 
و تتبعته جماعة عر فوا باس النجدات . ويرى نجدة أيضا ان المسلم مطالتب 
محر فة الله تعالى ومعر فة روسل وخرم دماء المسلمين وأموالهم والإقرار يم 
جاء من عند الله جملة . فإذا جهل المسلم شيئاً دون ذلك فهو معذور الى 
أن يعلّمه . 


۳۰ 


وتشب بين انجدات أنفسهم نزاع قتل فيه نجدة ستة ۲٩‏ م (وهوم) . 

وكذلك حالف زياد نّ الأصفر نافع بن الأزرق في قتل أطفال المخالفين 
ونسانهم . وقد تبعه جماعة عرفوا بالصفرية » وکان أكثرهم یری أن مرتکب 
الذنب قد يفقد امم الايمان ولکن لا بحکم عليه بشرك ولا کفر > 

الشيعة وغلاة الشيعة 

الشيعة أتباع الامام علي بن أبي طالب ء وكلهم يعتقدون أن الرسول صل 
الله عليه وسلّم أوصى لعلي بالحلافة » وأن الامامة ( الخلافة ) ليست قضية* 
مصلحية يمكن أن تلفوض” الى نظر الناس فيتتخبوا من شاعوا لتوليها ء 
بل هي قضية أصواية وهي ركن الدين . والخلافة عندهم کلهم محصورة 
5 علي ونسله ؛ والأنمة كلهم معصومون عن الذنوب كبيرها وصغيرها. 

وشهد العصر الاموي أريم فرق أساسية من الشيعة : 

الامامية الذين استمر وا على الاعتقاد ببذه الامور السياسية . 

الزيدية (أتباع زيد بن علي بن الحسين بن على ) الذي استشهد سنة 
۱ ۸ (84ام)ء وهم يجيزون إمامة الفضول مع وجود الافضل (أي 
أن الامام علا كان أحق بالحلافة » ولكنهم يقبلون بصحة خلافة أبي بكر 
وجمر وعثمان ) . 

- الكتيسانية ( نسبة الى مول“ لعلي بن أي طالب اسمه كيسان ) . 

دعا الى هذه الفر قة الختار بن أبي بيد التقفي » وكان في أول أمره 
خارجيا (الشهرستاني ۱ : ۱۹۷ ) ثم انم الى ابن الزيير ؛ ثم نتب المرب 
لبي أمية مباشرة . وقتل الختار سنة ۲۷ ۸ (585م). 

وخالف المختار سائر الشيعة بقوله بامامة محمد بن الحنفية راين علي 
من زوجته خولة" الحنفية ) . ثم زعم أن محمد بن الحنفية لم مت ولکن" 
الله حبسه في جبل رضوى لس لا نعلمه . وزعم المختار أيضاً أن الله يجوز 
عليه البنداء » وذلك أن الله تعالى قد يأمر بشيء ثم يأمر يخلافه أو يرجم عا 
كان قد أمر به. 


ف 


ولا مات محمد بن الحنفية (١۸ه- ۷٠١‏ م) قل الكيسانية الامامة 
الى ابنه آي هاشم عبدالله رت ۹۸ ۸) ثم الى بنان بن سمعان التميمي (ولیس 
ينان من نسل علي" ) . وقد اداعى بنان هذا أن روح الله كانت قد حلت 
في محمد بن الحنفية ثم انتقلت الى ابنه آي هاشم ثم اليه هو > وقد قتله خالد 
ابن عبد الله القسري والي الكوفة سنة ۱۱۹ ۸ (لاثالام). 

- الغالية » أو غلاة الشيعة » وهم جماعات من غير العرب في الاكثر 
کانوا متأثرين باليهود والمجوس والنصارى فألهوا الأمام علي والآثمة من 
بنيه . وسأترك البحث في هذه الحماعات لأنها خارجة عن نطاق الايمان 
الجامع مما جعل آراءها حارج نطاق علم الكلام . 

المرجئسة 

المرجئة اسم لعدد من الفرق كانت تقول بارجاء ( بتأجيل ) اک على 
مرتكب الكبيرة ‏ آمومن هو (كما قال الشيعة » ولكن يجب أن يمام 
عليه الحد” ) أو كاف“ كما قال اطوارج» ويجب فتله ) - الى الله يوم القيامة . 
فالله هو الذي يحكم على أجمال العباد » وليس للعباد أن يحكم بعضهم على 
أعمال بعض . 

ووقف الرجثة هذا الموقف هربا من الثورة على بي أمية . كان المرجئة 
يعتقدون كالشيعة والحوارج أن يزيد ونفرآً من الامويين فاسقون أو كافرون » 
ولكنهم كانوا لا يريدون أن يصارحوهم العداء" (كما صارحهم الشيعة ) 
أو يقاتلوهم (كما قاتلهم اللوارج ) » فقالوا : 

- نحن نطيع بي أمية لام خلقاء . 

نحن لا نقانلهم نا ند نس کت بیدا 9۳ كيرا لایر 
من الاعان . وما دام الانسان موم فلا يجوز 3 قتله ولا قتاله . 

ومن آشهر الرجتة الذين نترفهم ثابت قطلة رت ۸۱۱۰ ۷۲۸ م) 
الذي سك في قصيدة له مشهورة عدداً من آراء الرجثة » منها 


نف 


ثرجي الأمورٌ اذا كانت مشبهة". وتصداق القول في من جار أو عندا . 
السلمون على الاسلام كلهم ؛ والشرکون استووا في دینهم قددا . 
ولا نری أن ذنبآ بالغ أحداً ماناس شركا اذا ما وحنّد الصمدا! 

وذكر الشهرستاني في المرجئة الاولين (۱ : ۱۹4) سعيد بن جبیر » 
وهو من أهل أصفهان وسكن الكوفة . وكان سعید من التابعين ورعاً زاهداً » 
وقد خرج مم ابن الاشعث على عبد الملك . فلما نکن منه الحجاج قتله » 
سنة ٩۵‏ (٤٠۷م).‏ 


القدرية 

القتدرية ( بفتح ففتح ) هم القائلون بالقدر ( بفتح ففتح أو بفتح فسكون ) 
بمعنى القندأرة » أي قدرة الانسان على اكتساب أعاله . وهم منكرون للقضاء 
والقدر . وهولاء القدرية يعيرون خصومهم ويسمونه «قلرية ) (نسبة 
الى القضاء والقدر ) . 

والقائلون بالقدر ( بالارادة » بالتخيير ) ضد القائلين بابلیر بالتسيير ) ؛ 
وعلى ذلك قول ابي نواس ( في ما أذكر) : 

يا ناظراً ني الدين » ما الأمر؟ لا فتدر صح ولا جبر | 

وأول من قال بالقدر معبد ابلسهتي ثم قال يخلق القرآن . وخرج معيد 
مع ابن الاشعث على عبد الملك فأخذه الحجاج وقتله » سنة ۸۰ ه 544 م ) . 

ومن معاصري معبد مر القصوص » وكان معلّماً لمعاوية بن يزيد ثم ظهر 
عليه القول بالقدر فقتله الامويون » سنة ۸۰ للهجرة . 

ومن قال بالقدرأبو محمد عطاء بن يسار القاص" البصري (/ا١ 1١‏ ه ). 

وأول من وسع القول في القدر غيلان القبطي » نسبة إلى أصله » أو 
غيلان الدمشقي نسبة الى بلده . وكان غيلان قد آخذ القول بالقدر وخلق 
القرآن عن معبد ثم جمع بين القدر والإرجاء وقال (البغدادي ٠٠١‏ ) ان 
المعرفة الاولى اضطرار وليس بايان » وإن الاعان هو المعرفة الثانية بالل 


۳۱۳ 


تعالی والمحبة واللضوع والاقرار با جاء به الرسول صل الله عليه وسلم 
وبا جاء من الله تعالى . ثم ان الايمان هو الاقرار بالاسان » وإن العرفة بالله 
تعالى ضرورية (وهي ) فعل الله تعالى وليست من الايمان . والايمان لا يزيد 
ولا ينقص » ولا يتفاضل الناس فيه . 

ولا تولى عمر بن عبد العزيز الخلافة » سنة ۸۹٩‏ (8١1م)‏ » استدعى 
غيلان واستتابه من القول بذلك كله أو يله » فأظهر غيلان التوبة . 

وخاض عر بن عبد العزيز معركة الكلام الي كانت دائرة يومذاك » فهو 
آول متككّمي أهل السنة » وله رسالة بليغة في الرد على القدرية يبدو الها 
مسبنية على رسالة للحسن البصري اليه في ذم القدرية رراجع البغدادي 77١‏ ) . 

فلمًا نوي عر » سنة ۱١١‏ ه » وجاء يزيد بن عبد الملك » وكان صاحب 
لهو ولذات ماجناً سفیهاً » عاد غيلان الى ما كان بقول به . فلما مات 
پزید" وخلفه آحوه هشام" » سنة ۱۰۵ ه ( 9/74 م ) » آمر هشام بقتل غیلان . 

ومن القدرية اب تعد بن د رهم وکان من أهل دمشق يقول بالقدر وبخلق 
القرآن وبنفي الصفات عن الله سوی الق والقعل . وقال ابلعد أيضاً « إن 
النظر الذي بوجب العرفة تکون تلك العرفة به فعلا" لافاعل" لها » ( البغدادي 
۷ ) .. 

وقتل ابلعد بن درهم يوم الاضحى من سنة ۱۰۵ (1/14م)2 قتله 
' خالد بن عبد الله القسري . 

أهل الحديث وأصحاب الر أي 

حينما كان الرسول صل" الله عليه وسم حیاً كان هو الذي يقوم للمسلمين 
بأمور دينهم وأحكام دنياهم » ومصداق ذلك قوله تعالى في سورة الحشر : 
« وما آناكم الرسول (من الفيء و الغئيمة وغيرهما ) فخنوه » وما نباكم 
عنه فانتهوا » (4ه:/ا)؛ 39 في سورة النساء : ويا أيها الذين آمنوا » 
أطيعوا الله والرسول" وأولي الأمر منکم . فان تنازعتم في شيء فردوه إلى 


للف 


الله والرسول إن كنم تومنون بالله واليوم الآخر » ذلك ير وأحسن تأویلا » 
6٩ : 4(‏ ) . 

فلما توفي الرسول وخلفه آبو بكر فعمر ورثا منه القيام بأمور الدنیا » ثم 
كانت ما الكلمة الفصل في تفسیر الشرع وتطبیقه ؛ وقل أن جادشما أحد . 
ثم جاء عثمان فعلي ففقدا كثيراً من هذا السلطان ني آمور الدنیا وني أحكام 
الدين . وکان السبب في فتلهما أن فريقاً من السلمین لم ير رأیهما في ما کانا 
يحكُمان به . 

وجاءت الدولة الاموية واتسعت الامبراطورية وتشعّبت الحياة في جميع 
نواحيها ول يبق للخلفاء الامويين الا الوازعٌ الدنيويّ من القوة والقهر فجعل 
الناس يستغنون عن الخلفاء في تأويل أمور الدين وني تفسير أحكام الدنيا ما 
له صلة بالدين كشروط الملافة وشروط البیع والشراء وصحة أداء الزكاة 
لبيت المال وأشباه ذلك . 

ونشأ في المسلمين فقهاء يتولتّون ذلك لأنفسهم ولغيرهم منذ آواخسر 
دولة الخلفاء الراشدين » كما رأينا في تاريخ نشأة انموارج . ثم اتسم ذلك 
في العصر الأموي » كما رأينا في سبب نشأة المرجئة والقدرية . 

لم يكن الفرق” بين المرجثة والمعتزلة وبين أصحاب الرأي وأهل الحديث 
في أول الأمر » واضحاً» لأن الفقهاء كانوا یتخنون مواقفهم المخصوصة 
اجتهاداً من عند انفسهم . ولعل أبا عثمان ربيعة بن أبي عبد الرحمن فروخ 
المتوني في الأنبار » سنة 15م (۷۵۳ع) ۰ كان أشهر أصحاب الرأي 
حى سمي ١‏ ربيعة” الرأي » . 

كان أهل الحديث يعتمدون في قضايا الاعتقاد والفقه القرآن الکرم" 
وحدیث رسول الله لا بعلوما » وكان هولاء أهل” الحجاز خاصة » اذ 
كانت أحاديث رسول الله كثيرة” ني اللحجاز شائعة . أما أصحاب الرأي فكانوا 
في الاكثر ني العراق » حيث كان الحديث قلیل الشيوع ( مقدمة ابن خلدون 
۹ فاعتمدوا القياس” وجعلوا يُفّتون في قضايا الفقه خاصة بالرأي . 


۳۱۰ 


وشاع القول بالراي وکتثر أصحابه واشتهروا في صدر العصر العباسي . 


الحسن البصري ومذهب الاعتزال 

ولد آبو سعيد الحسن بن یتسار في الدينة » سنة ۸۲۱ ( ۹8۲ م) ونشأ 
في الحجاز وأخذ العلم عن رجاله » ثم انتفل » قبیل سنق ۸4۰ (550م) 
مح والده الى البصرة حيث تابع تخرجه في العلم وحيث اكتسب لقبه االحديد 
واشتهر ياسم؛ الحسن البصري ٠ ٠.‏ 

ادرك الحسن” البصري في الحجاز والعراق جماعة” من الصحابة وشهد 
أحداثاً كثيرة كمقتل عثمان وحري ابمل و صفین ومقتل الامام علي وفورة 
الحوارج وانتقال الخلافة الى الامويّين . ثم انه اشترك في الفتوح في المشمرق 
بضع سنوات» ما بين ٠ه‏ وبين ههه ( ۸۰-٩۷٥‏ م) وعاد بعد ذلك 
الى البصرة واستقر فيها وشهد تتمّة الاحداث الكبرى كمأساة الحسين في 
كربلاء وانتقال الخلافة من الفرع السّفياني الى الفرع المرواني . وكذلك 
عرف السن البصري فقهاء الحجاز الذين كانوا يعتمدون الحديث كما 
عرف فقهاء العراق الذين كانوا يقولون بالرأي . 

وبلغ الحسن” البصري في علوم الدين مبلغاً كبيراً فكانت مجالسه في المسجد 
وف بيته تجمع زرافات من جميع طبقسات الناس » ولا رو فقد كان أصبح 
امام البصرة في عصره » بل [مام عصره كله » مضافاً الى ذلك ورع وصلاح 
وزهد وجرأة في الق . لما ولي عمر بن هسبيرة العراق" وأضیفت اليه خحراسان 
في أيام يزيد بن عبد اللك » استدعی السن" البصري ومد" بن سيرين 
والشعيقٌ (سنة 1٠١‏ هع ۷۲۲-۷۲۱ م) فقال لهم : إن يزيد خليفة 
الله استخلفه على عباده وأحذ علیهم الیثاق" بطاعته » وأخذ عهدنا بالسمع 
والطاعة . وقد ولأني ما ترون » فيكتب الي بالأمر من أمره » فأقلّده ما 
تقد من ذلك ( أنفذ مره ) فما ترون ؟ فقال ابن سيرين والشعي قولاا" 
فيه تقيّة . فقال ابن هبيرة : ما تقول » يا حسن ؟ فقال الحسن البصري ) : 


۳۱۹ 


ويا ان" هبيرة” » خف الله ف يزيد » ولا خف يزيد فى الله ! 
إن ان عنمك من يزيد » وان يزيد لا بمنعك من الله . وأو شاو راق) 
ان يبعث إليك ملكا فيزيتك عن سريرك وبخرجك من سعة قصر الى 
ضيق قبر » ثم لا يسنشجيك الا عتَمَلدك . يا ابن هبیرة » ... لا طاعة” .لمخلوق 
في معصية الحالق » . 1 

وتوي الحسن البصري مساء يوم الخميس مستتهتل" رجب من سنة ۱۱۰ 
( ۷۲۸-۱۹-۱۰ م). 

للحسن البصري رسالة في ذم القدرية ( المعارف ۲۲۵ ) وكتاب في تفسير 
القرآن (الفهرست ١ه).‏ 

للحسن البصري صلة بالاعتزال من وجهين : 

( أ ) كان ااحسن‌البصري مجلس" مشهود" في مسجد البصرة يحضره الخاصة > 
فربما وقف على حلقته رجل مثل الحجاج بن يوسف ؛ كما كان حضره 
العامة . ولقد كان العصر عصر اضطراب سياسي وقلق نفسي » مثل كثير 
من العصور . وكان الحسن إذا ألفي عليه سوال في قضايا الابمان حاول 
أن يجيب عليه بالرأي ومن طريق النطق . وأجوبته لم تكن للتقرير فقط » 
بل للتعليل وللاقناع أيضاً . 

رب )ان مذهب الاعيزال نبع في مجلس الحسن البصري . 

قال الشهرستاني :)"٠١٠:١١(‏ 

« دحل واحد" على الحسن البصري فقال : يا إمام” الدين » لقد ظهرت 
في زماننا جماعة يكفترون أصحاب الكبائر » والكبيرة” عندهم كفر” يلخرج 
به عن الملّة » وهم وعيدية اللوارج ؛ وجماعة یرجتون أصحابة الكبائر » 
والکیيرة عندهم لا تضرٌ مح الايمان ... والعمل” على مذهيهم ليس ركا 
من الايمان ؛ ولا يضر مم الايمان معصية" » كما لا ينفع مع الكفر طاعة » 
وهم مرجثة لامة . فكيف کم لنا في ذلك اعتقادا؟ ۱ 

«فتفكر الحسن في ذلك . وقبل أن یجیب » قال واصل" ین عطاءر 
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( وهو تلمیذ له ومن أهل حتلقته ) : آنا لا آقول إن صاحب الكييرة مومن 
مطلق" ولا كافر مطلق > بل هو في متزلة بين المأزلتين لا مومن ولا کافر . 
ثم قام واعتزل إلى أسطوانة من اسطوانات السجد يقرّر ما أجاب 0 
جماعة من أصحاب السن . فقال الحسن : اعتزل عتّا واصل . 
واصل وأصحابه معيزلة 6 . 

9ج کنو اما , بن عطاء وعمرو بن عبید اللذان انفصلا عن الحسن بعد 
هذه الحادثة قد ولدا کلاهما سنة ۰ (5994ام)ء كا قيل » فان من 
ال معقول أن تكون هله الخادثة نفسها قد وقعت بعد سنة ۰۱ ۰ ه ‏ بعد أن 
بلغا العشرين من ستهما 0 ثم بعد وفاة عمتر بن عبد العزيز وقبل مجيء 
هشام بن عبد الملك الى الخلافة » سنة ۱۰۵ م . ان الآراء الي أعلنها واصل 
لا يمكن أن يكون مر وهشام" قد سمعا يها وسكتا عنها . 

انجاهه وآ راۋه 

بمثل الحسن البصري نقطة حول في تاربخ علم الکلام . من أجل ذلك 
كان من النتظر آلا يكون موقفته فاصلا" » وأن يقال نه مره إله سني + 
ومرة إنه معتزلي » ومرة إنه صوني » أو أن يقال فيه نه سي ومعاز لي و صوي 
في وقت واحد. 

وليس للحسن البصري آراء خاصة عخالفة لآراء أهل السنة واماعة . 
على أن له تعلیلا" عقلياً في بعض الاحيان للابمان وال صاحب الكبيرة 
وللاختيار في العمل الانساني . ثم كانت له حال من الزهد المعتدلٍ : ل يهك 
جسمه ولا نفسه بصلاة أو صوم أو عنزلة ؛ وكانت له حال” من التقوى 
الصحيحة والورع العاقل : يودي العبادات على وجهها ويخثئى الله فلا 
يقعرب من حرام . 

أما الايمان عند المسن البصري فهو علم وعل ؛ والابمان لا يَكمئل” 
بلا عمل . ومرتكب الكبيرة ليس کافراً ( لأنه يومن باه ويقوم بعدد من 
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الامال الي فرضها الدين ) » ولکنه منافق (لأنه لا يعمل بما يعتقد ) . بهذا 
الرأي نسبه قوم إلى العتزلة لقوله با يشبه المازلة بين المازلتين (بقوله ان 
مرتكب الكبيرة منافق لا هو مومن كامل ولا هو كافر ) . ثم نسبه آخرون 
الى الخوارج ( لأنه جعل مرتکب الكبيرة منافقاً ؛ والنفاق في القرآن الكريم 
آشد" من الكفر ) . 

وییدو أن الحسن البصري ترداد في القول بالقتدر. فالوضوع نفسه في 
الدرجة الاولى غامض . حى ني القرآن الكريم » فان نت آيات تدل على أن 
الانسان عير » وآيات تدل" على أنه مجتبسر › وآبات تدل" عل أنه غير 
في بعض الاحيان مجبر أي غيرها . ولقد اتفق أيضا أن سل الحسن البصري 
أسئلة” فأجاب عليها بالحواب الذي لا بد" منه : كان عطاء بن يسار ومعيد 
ابلهتي يأتيان الحسن فيسألانه ويقولان : يا أبا سعيد » ان هولاء الملوكه” 
( الخلفاء الامويين وولاتهم ) یسفکون دماء المسلمين ويأخذون . الأموال 
ويفعلون (ما لا رضي الله ) ثم يقولون : انما تجري أعمالنا على قتدّر الله . 
فيقول الحسن : کنذ ب أعداء الله ! 

ان معی قوله «کذب آغداء الله » أن الله لايريد أن يعنصى ولا هو يأمر 
بسفك الدماء » وأن بي أمية كانوا یخضبون الله بأعمالهم . ومع أن الحسن 
البصري لم يقصد في هذا ابلواب أن يقول بالقّدر » فان ابلواب نفسه 
يحمل أن يكون قولا" بالقدر . 

واذا نحن رجعننا الى أول أمر الحسن البصري وجدناه قد تكلم فعل" 
في شيء من القدر ثم رجع عنه ( المعارف 7388 ) . 

جهم بن صفوان 

هو أبو محرز جتهم بن صتفنوان الراسبي ء خد علم الكلام و : 
آرائه عن الحعد بن درهم ثم أظهر ملهبه في ترمذء نحو سنة ٠٠١‏ م 
(كالام). 
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كان جهم" من الذين يدعون الى الاصلاح بالقو» وبالتالي من الذين بحملون 
السلاح ويقاتلون السلطان» وقد انضم الى الحارث بن سریج في قتال نصر 
ابن سيار وال الامویین على خراسان . فأرسل نصر بن سيار اليهما سلم 
ابن احوز فانپزم الحارث » ووقع جهم في الاسر فقتله سلم سنة ۱۲۸ م 
(ه45-4/ام ). ويبدو أن قله كان بدافع من السياسة طروجه على 
بي امية ولا صلة له بأقواله » لأنه قتل في أيام مروان بن محمد » وكان مروان 
تلميذاً الجعد بن درهم كجهم بن صفوان ومشاركا لمهم في عدد من أقواله . 

آراژه رراجع البغدادي ۱۲۸ ؛ الشهرستاني ۱ : ۱۱۲-۱۰۹) : 

جهم بن صفوان في الاصل من القائلين بابر ية الخالصة » وهم الذين 
لا يشبتون للمخلوقين فعلا" ولا قدرة على الفعل أبداً . ومن آرائه : 

ان الامان هو العرفة بالله فقط » وان الكفر هو ابلهل بالله فقط . 
ومن أتى بالمعرفة ثم جحد بلسانه لم يكلف جحده ‏ لأن المعرفة لا تزول 
بالمحد » فهو مؤمن . ثم ان الابمان لا يتبعتض : لا ينقسم الى عقد ( اعتقاد 
بالقلب ) وقول (إعلان باللسان ) وعمل » ولا يتفاضل آهله فيه : إن إيمان 
لانبياء کامان العامة . 

ب نفي الصفات الازلية عن الله . 

قال جهم بن صفوان بالتتزیه الملحض وامتنع عن أن يصف الله بأنه 
شيء . ثم انه جعل الصفات نوعين : صفات يتصف العباد بمثلها وصفاتٍ 
تصة بالله وحده . وقد نفى جهم أن يكون الله متصفاً منذ الازل بصفات 
يتصف عباده بمثلها » نحو حي وعالم ومريد ؛ ولكثه وصف الله بالصفات 
اي هي له وحده دون المخلوقين » نحو قادر » خالق » فاعل » محيي » میت . 

من هذا الاصل فرع جهم" بن صفوان القول بابلبر : 

عا ان الله محده هو القادر والفاعل ء فان الخلوقین لا یقدرون على 
فعل شيء . فالافعال الي تظهر من الخلوقین» اذن » مثل" قولنا : طلعت 
الشمس » جری النهر » تفتح الز هر > انکسر الابريق » مرض الرجل » 
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فاز الجتهد » يحب أن تنسب الى الخلوقین على الجاز لانبا ليست من فعلهم 
بل من فعل الله ؛ فالمخلوقون اذن مجبّرون على جميع الاعمال الي تظهر منهم . 

ج أن لله علماً حادثاً (علماً بالحزئيات ) . 

یری جهم أن الله لا يجوز أن يعرف الشيء قبل أن يخلقه . لآن الله إذا علم 
بالشيء قبل أن يخلقه ثم خلقه فلا يجوز أن يظل علمه بالشيء ء بعد حلقه كما 
كان قبل خلقه» اذ معنى هذا أن اله كان يجهل حال الشيء بعد خلقه ( لأن العلم 
باي شي ء سيوجد » كما يقول جهم » هو غير العلم بأنه وجد) . واذا 
فرضنا علم الله بالشيء بعد أن خلقه هو غير علمه به قبل أن يخلقه » فان 

معبى ذلك كما یقول ج جهم أن علم الله قد تغیر . وکل متغير مخلوق وحادث 
فليس بقلیم . م الله بالاشياء الحادثة اذن » كما يقول جهم » حادث . 
د أن الله لا بنری رلا في الدنیا ولا ) يوم القيامة . 
ھان كلام الله تعالى في القرآن عند جهم ( قياساً على رأيه في العلم ) 
حادث (لأنه متعلّق في الدرجة الاولى بالقرآن الذي نزل على محمد رسول 
الله روم يكن موجوداً قبله ) . ولذلك كان القرآن عنده مدا لوقا . 

و أن حركات: أهل اللدين (ابحنة والنار ) تنقطع . وابلنة والنار 
نفسهما تفنیان بعد دخول أهلهما فيهما وتلداذ أهل ابحنة بنعيمها وتألم 
أهل النار يجحيمها » ولا بتتصور حرکات لاتتناهى ني الاضي وفي الستقبل . 
أما كلمة « خالدين » الي تستعمل في القرآن الكريم نمت لأهل ابحنة ولأهل 
الثار » فيجب أن تتأوَنها » في رأي جهم » ونفهم منها المبالغة والتحقيق لا 
الدوام الأبدي . غير أن الله قادر على أن يخلق أمثال ابلحنة والنار بعد فنانهما ٠‏ 
مرات كثيرة . 

زان المعارف واجبة بالعقل قبل ورود الذرع (أي ولولم يأت بها 
خبر في الدين على لسان ني ) . 

واصل بن عطاء وفرقة المعتزلة 

ولد أبو حنذيفة واصل بن عتّطاء في المدينة سنة ۵۷۰ (584م) 
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ويبدو أنه انتقل ال البصرة » وهو في نحو العشرین من عره » ولازم حلقة 
الحسن البصري 

وكان واصل » مع هدوثه » وطول صمته » غزير العلم حاضر البدمبة 
بليغً مقتدراً ني الحدل » وكان عظم الاحاطة بمقالات أصحاب الديانات 
والذاهب . 

وعرف واصل بلقب الغزال لالأنه كان يعمل ني الغتزال » بل لآنه كان 
مجلس في سوق الغز ل عند صديق له حى يعرف المحتاجات التعففات 
من اللواتي يتكسّين بغزل الصوف وبيعه فیتصداق عليهن . 

وواصل بن عطاء رأس المعتزلة ؛ لم یعرف امم «المعتزلة » بهذا العی 
الفلسفي قبل اعتزاله هو حلقة الحسن البصري نحو سنة ۱۰۰ ه راجع ص 
۸ ولم تعرف آراء المعتزلة في نسق من ابلحدل الكلامي قبل ذلكالين . 

وهكذا نبع في العصر الاموي فرقة جديدة اشتهرت باسم المعيزلة . 

وكان واصل بن عطاء شديد الدفاع عن آرائه نشيطاً في نشرها حى أنه 
كان يبعث الرسل ببا الى الاقطار . 

وکانت وفاة واصل » في اليصرة » سنة ۱۳۱ ه (۷4۹م). 

کتبه 

ذکر اين النديم ( الفهرست » القاهرة » ملحق )١‏ لواصل بن عطاء 
عدداً من الكتب منها : 

کتاب آصناف الرچتة ك التو بة - کالنزلة بين النزلتین ك معاني 
القرآن ‏ > الطب في التوحيد والعدل - كما جری ببنه وبين رو بن 
عبید ك السبيل الى معرفة الق . 

غير آننا لا نعرف اليوم لواصل بن عطاء کتاباً باقياً . 

آراژه ومذهبه 

ان نفراً من التکلمین الاولین » من اللحوارج والرجثة والشيعة ومن 
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الفکرین الاخرین أمثال جهم بن صفوان وال معد بندرهم وغیلان الاشقي 
قد سبقوا واصلا" الى عدد من آرائه » ولکن واصلا" هو الذي جعل من 
هذه الاراء مذهباً قاماً الى جانب الذاهب الي تبلورت في مطام العصر 
الاموي کمذهب الوارج والرجنة والشيعة . 

فمن آراء واصل : 

- نفي الصفات :ل يلجر واصل أن نصف الله بصفات فنقول" هو عا 
أو حي أو قدير أو مرید ؛ لأننا لو نسبنا احدى هذه الصفات اليه لوجب أن 
تكون فيه قديمة (منذ الازل » منذ وجوده هو ) فيكون عندنا سینثذ قديمان 
(الله وصفته ) » ولا قدیم إلا" الله . فاذا نحن أجزنا نسبة” الصفات الى 
الله فکانتا أجزنا قديمين أو ثلاثة قدماء أو أربعة الخ » فكأنّنا قد عد دنا الالمة . 

القول بالقدر » وقد آخذ ذلك عن معبد ابلهي وغيلان الدمشقي 
واهم به کر من اهتمامه بنفي الصفات . 

قال واصل : ان العبد هو الفاعل الخيرٌ وال والايعان والكفر والطاعة 
والعصية (أي ان الانسان حر عير ) » وهو المجازى على فعله (أي 
الحاسّب عليها يوم القيامة : ياب على ما حسن ويعاقب على ما أساء ) . 
وان الله قد جعل الانسان قادرا على جميع الاعمال » والانسان هو الذي 
يختار ما يفعله خيراً أو شرا بارادته وقدرته . 

القول باللزلة بين المزلتين : 

كان انلوارج يقولون إن مرتكب الكبيرة كافر يعاقب يوم القيامة بالدخول 
الى الثار . وقال المرجئة ان المومن بل" عندهم مومناً مهما ارتكب من 
الدنوب » وان الله تعالى هو الذي سبحکم في أعمال العباد يوم القيامة . . 

فوقف واصل بين القريقين » بين انلوارج والمرجئة » وقال ان مرتکب 
الذنب الكبير ليس كافراً (كما يقول الحوارج ) ولا هو مومن (كما يقول 
المرجئة ) ولکته ني منزلة بين النزلتین ( بين الايمان والکفر ) . وتعليل ذلك 
عند واصل أن الايمان عجموع من صفات الخير » فاذا ارتكب الومن ذناً 
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(كبيراً ) فانه یکون قد فارق [حدی صفات انلیر في الايمان فنقص اعانه . 
ولکته يظل مافظاً على عدد من صفات الايمان فلا يجوز لنا أن نعده كافراً . 
من أجل ذلك لا يبقى مرتکپ الكبيرة مومناً مطلقاً ولا يصير كافراً مطلقاً » 
بل يصبح فاسقاً » أي في منز لة بين المئز لتين : بين الايمان الطلی والکفر الطلق . 

رد شهادة آهل ابلمل وصفین : 

في سنة ۳ ه ( 505 م ) وقعت الحرب بين علي وبين عائشة زوج الرسول» 
وكان مع کل" واحد منهما فريق من الصّحابة ؛ وقد عرفت هذه الرب 
بحرب الحمل . وني آخر تلك السنة نفسها وقعت الحرب بين علي ومعاوية 
في صفين . 

وانقسم السلمون في الرأي حول الفريقين المتنازعئين في الحمل وصفئين : 
آیهما كان عطا وأيهما كان مصيباً ؟ 

قال واصل : لا بد" من أن يكون أحد الفريقين في حرب ابلمل وفي 
حرب صفين مخطتا فاسفاً » ولكتي لا أستطيع أن أعيّن الفریق" الفاسق . 
لذلك كانا جمیعاً فاسقين » ولکن" لا على التعيين . ومن أجل ذلك لا أستطيع 
احراج أحد من الفريقين من الایعان الکامل لأني غير وائق على القطع » 
من أنه هو الفاسق . ولکن لو تقدم اپ شاهدانر أحد هما من آنصار علي 
في معركة صفين » والثاني من أنصار معاوية » لا قبت شهادنا جميعاً 
لأني لا أعرف أيهما المومن الكامل منهما . 1 


جمرو بن عبيد 

ولد أبو عشمان عمرو بن عبید بن باب سنة ۸۰ھ (511م) في 
البصرة . وقد كان أبوه نساجا ثم أصبح في شرطة الحجاج . 

وكان عمرو نفسهصديقاً لواصل بن عطاء وزمیلا" له في التخرج على الحسن 
البصري . وكانت وفاة مرو بعد سنة ۱:۰ ه ( ۷٥۷‏ م) » في أيام أي جعفر 
المنصور » وبعد وفاة واصل بنحو عشر سنين . غير أن نشاطه في علم الكلام 


۳۳ 


كان في العصر الاموي . 

وکان عمرو بن عبید مشهوراً بالزهد والورع والصلاح » معرضاً عن 
الدیا وعن أصحاب السلطان » حی قال فيه اللوليفة التصور : 

كلك" يشي م 5 كلكم يطلب صيد » 
غير مرو بن عبيد! 

غير أنه كان : من الناحية العقلية ٠‏ أقل من واصل مع كتثرة علمه بأمور 
الدين من الحديث والفقه وكثرة اشتغاله بالعلوم النقلية والعقلية . ومن العجيب 
أنه كان من آصحاب الحديث ومن القائلین بالقدر معا . وما نسبه الى عم 
الكلام حبه للجدل وصبره عليه ساعات طوالا" . غير أننا لا جد له آراء" 
غير آراء زميله وصديقه واصل بن عطاء . 


أصول العتز لة 

أصول کل" علم هي القواعد الاساسية الي تعتمد في تصحيح قضایا ذلك 
العلم ومسائله مع الاستدلال . 

ذکر الشهرستاني رت ۰4۸ ه= ۱۱۵۳ ) الاصول فقال (۱ : ۵۱) : 

«الاصول معرفة الباري تعالى بوحدائیته وصفاته » ومعرفة الرسل بآياتهم 
ویینامم . وبالحملة فان کل مسألة يتعيّن فیها وجه الق بين التخاصمین 
فهي من ا 

« والدین نفسه معرفة " وطاعة . والعرفة أصل" والطاعة فرع . فمن تكلم 

في العرفة والتوحید وسائر ما یلق بالعقيدة ) كان أصولاً ؛ ومن تكلم 
في الطاعة والشريعة ( ني أحكام العبادات والعاملات ) كان فروعياً . 

«والاصول موضوع علم الکلام ؛ ولفروع موضوع علم الفقه . .. فکل" 
ما هو معقول ویتوصل اليه بالنظر والاستدلال فهو من الأصول ؛ ؛ وکل" 
ما هو مظنون ويتوصل اليه ال 

وأصول العتزلة - القواعد الي نیز الحق” في رأمهم من غير الحق - 


)۱۰( ۲ تاريخ الفكر المر ی ط‎ Yo 


خمسة . ويبدو أن هله الاصول لم تتعین وتستقر مرة" واحدة . غير أن 
واصل" بن عطاء آشار اليها كلها وسماها «القواعد » . ثم للا جاء النظام 
جعل تلك الاصول ثلاثة . غير أن واصل بن عطاء كان قد أشار الى هذه كلها » 
وهي (الشهرستاني ۱ : ۵۳-۵۱ و ۱۲-۵۷ ) . 

أصل التوحید : ان الله واحد في ذاته لا قسيم” له ولا صفة" له » وواحد" 
ي أفعاله لا شريك" له . فلا قلیم غير ذاته > ولا قسيم له في أفعاله . ومحال 
وجود" قدعین (ذات الله وصفة الله » مثلا") . 

اصل العدل : العدل ما يقتضيه العقل" من اکن وهو :اماز الفعل 
على وجه الصواب والصلحة . 

وا اه و ی 
هو نافع وما هو ضار . ثم مهم قالوا : ان کل انسان مي با يعمل . من 
ا ا » بل جعلوا الانسان 
مخيراً يعمل أعماله کلّها بارادته هو فيستحق" الثواب على ما أحسن من أعماله 
والعقاب على ما أساء منها . وليس من العدل أن بقدر الله عل" الشرّ على 
انسان ثم یعاقبه عليه . 

أصل الوعد والوعيد : هذا الاصل تابع في حقيقته لأصل العدل » ثم ان 
له صلة بكلام الله وخلق القرآن : 

قال العتزلة لا کلام في الازل ( فنشواٍ أن إيكون کلام الله قدعاً كيلا 
يشار الله في القدم ) » وانما هو أمر وی : وعد" (الله) وأوعد بكلام 
عدن و (الشهرستاني ۳:۱ )ء فمن نجا فبفعله استحق الثواب » ومن 
خسر فبقعله استوجب العقاب . والعقل من حيث الحكمة يقضي ذلك . 

أصل العقل . قال المعتزلة : المارف كلها معقولة بالعقل واجبة بنظر 
العقل . وشکر النعم واجب قبل ورود السمع . والحستن ولقبح صفتان 
ذاتيتان للحسن والقببح . وحکم العقل مقدم على البر الديي اذا كان 
احبر الديي مناقضاً للعقل . 


۳۳۹ 


القول بالزلة بين الزلتین رراجم ص ۲۲۳). 
ولأهل السنة وابماعة الذين اصبح اسمهم فیما بعد الاشعرية ) آصول 
قريبة من هذه في اللفظ مناقضة ها في العی تأي في مكانما . 
للتوسع و الطالعة ۱۱) 
۰ القاسم بن محمد بن علي" الزيدي رت ۲4۲۱ هر : 
كتاب الرد على الزندیق اللعين ابن المع ۷۳ ( نشره جويدي) 
روما ۱۹۲۸ . 
٠‏ الحاحظ رت ۲۵۵ ه) : 
کتاب البيان والتبیین 
کتاب الیوان 
کتاب العثمانية ( بتحقيق عبد السلام محمد هارون ) » القاهرة 
(دار الكتاب العرلي ) ۱۳۷6 هع ۱۹۵۵ م . 
- الرد على النصارى ( نشره جميل جر ) » بيروت (المطبعة 
الكاثوليكية ) 1484 . 
٠‏ أبو محمد عبد الله بن قتيبة الدينوري رت ۲۷١‏ ه) : 
- تأويل مختلف الحديث » القاهرة ۱۳۲۹ م > :19 م. 
كتاب مشكل القرآن » القاهرة ۱٩۳۵‏ م . 
- الاختلاف في اللفظ والرد على الحهمية والشبهة ( نشره محمد 
زاهد الكوثري ) » القاهرة ( مطبعة القدسي ) ۱۳4۹ همع ۰۱۹۳۱ 
عیون الاخبار » القاهرة ( دار الكتب المصرية ) ۱۳4۳ ۱۳١۹‏ م 
(۱) أكثرت من ذكر الكتب الي تبحث ني علم الكلام لا سظمها ييحث في الفلسفة وأصول 
الاملام أيضاً » وني الإسلام عموماً . ثم اني نسقت أماء هذه الكتب عل أساء المولفين لأن ذلك 
سيسهل الإشارة إليها . وربما تركت في بعض الأحيان ذكر البلد اللي طبع فيه الکتاب وتاريخ 
الطبع إذا كان الکتاب مشهوراً كثير الطبعات . 
(۲) غير أبن المقفع صاحب کتاب كليلة ودمنة . 


۳۳۷ 


. م‎ ۱٩۹۳۰ - ۱٩۲۵ = 

ه أبو سعید عثمان بن سعيد الدارمي رت ۲۸۲ ه) : 

سرد الامام الدارمي ... على بشر الريسي العنید ( بتحقیق محمد حامد 
الفقي ) » مصر ( مطبعة آنصار السئة الحمّدية ) ۱۳6۸ ه . 

کتاب الرد" على الحهمية ( نشره غوست فیتستام ) » لبدن ( بريل ) 
۰ م . 

: أبو الحسين عبد الرحيم بن محمد الیاط رت ۲۹۰ ه)‎ ٠ 

كتاب الانتصار والرد على ابن الراو ندي الملحد ... ( نشره نوبرغ ) 
القاهرة ( بلنة التأليف والترجمة والنشر) ۱۹۲١‏ م. 

- ..... ترجمة فرنسية ( اككتاب السابق ) مع النص العربي (أ لیر 
نصري نادر ) » بيروت ( معهد الاداب الشرقية ) ۱۹۵۷ م . 

ه أبو بكر محمد بن اسحق النيسابوري رت ۸۳۱۱) : 

کتاب التوحيد واثبات صفات الرب » القاهرة ۱۹۳۷ م . 

» ابو الحسن علي“ بن اسماعیل الأشعري رت ۸۳۳۰) (راجع 
ترجمته ) . 

ه أبو الليث نصر بن محمد السمرقندي رت ۳۷۳ ه) : 

- تنبيه الغافلین » القاهرة ۰۱۲۷۸ ۱۳۰۳ ه الخ . 

س بستان العارفین » کاکتا ۰۰۱۸۸ بولاق ۱۲۸۹ ه . 

۰ أبو الحسين محمد بن أحمد الملطي رت ۳۷۷) : 

- التنبیه والردعلی أهل الاهواء والبدع ( نشره محمد زاهد الكوثري) 
القاهرة ۱۳۹۹ همع ۱۹4٩‏ م. 

3 أبو عبد الله عبید الله بن محمد بن بطة ( ۳۸۷ ۵ ) : 

كتاب الشرح والابانة عن أصول السنة والديانة ( هري لاوست ) 
بیروت ( الطبعة الكاثوليكية ) ۱۹6۸ م . 

: )۸۳۸۲ جمال الدين أبو بكر انلوارزمي رت‎ ٠ 


۳۳۸ 


مفید العلوم ومبيد المموم » القاهرة ۱۳۲۳ ھ › دمشق ۱۳۲۳ ه. 
» أبو القاسم اسماعیل الصاحب بن عباد رت ۳۸۵ ه) : 

کتاب ET‏ أهل العدل ( تحقيق محمد حسن آل ياسين » 
النجف ۱۳۷۲ « = ۱۹۵۳ م . 

ه أبو بكر محمد بن الطیب الباقلاني رت ۰۳ ه) : 

كتاب التمهید ( ضيطه .... محمود محمد اللضيري ومد عبد 
الحادي أبو ريدة ) » القاهرة ۱۳۹۳ ۸ < ۱۹۷ م. 

.... ( تصحيح الاب مكارلي » منشورات جامعة الحكمة في بغداد 
بيروت (المكتبة الشرقية ) ۱۹4۷ م . 

الانصاف في ما يجب اعتقاده ولا يجوز جهله (نشره محمد زاهد 
الكوثري ) » القاهرة ۱۳۹۹ ه< ۱۹۵۰ . 

- اعجاز القرآن ( نحقيق أحمد صقر ) » القاهرة (دار المعارف ) 
۷۶ مع ۱۹۵4 م . 

كتاب البيان عن الفرق بين المعجزات والكرامات ... ( نشره الاب 
مكارثي ‏ منشورات جامعة الحكمة » بغداد )» بيروت ( المكتبة 
الشرقية ) ١464‏ م . 

۰ أبو عبد الله محمد بن محمد التعمان المفيد بن المحم ( ۱۳ ه) : 

- آوائل القالات ني الذاهب الختارات » تبریز ۱۳۱۳ ه. 

شرح عقائد الصدوق أو تصحیح الاعتفاد » تبریز ۱۲۹4 ه. 

کتاب امامة علي” بن أني طالب ( تحقيق محمد حسن آل ياسين ) ؛ 
بغداد (دار المعارف ) ۱۳۷۲ مع ۱۹۵۳ م. 

۰ أبو الحسن عبد الخبار الاسدآبادي رت ۱۵ ه) : ۱ 

- تتزيه القرآن عن الطاعن » القاهرة ( مطبعة الحمالية ) ۱۳۲۹ م . 


(۱) راجع « الني القاضي عبد المبار» بم سید اد يچ را لإسانية (٠‏ ار ۱ 
المجلد الأول » المدد الثاني عشر » دیسمبر - کائون الأول ۱۹۱۳ ) . 


۳۳۹ 


- المي في أبواب العدل والتوحید (أصله ف عشرین جزءاً صدر 
منها عدد من الأجزاء ) . 

ه أبو منصور عبد القاهر بن طاهر البغدادي رت ۲۹ ه) : 

-کتاب أصول الدين » استانبول ( مطبعة الدو 2 ) ۱۳۶۰ هع ۱۹۲۸ 

- الفرق بين الفرق ( صححه محمد زاهد الكوثري  )‏ القامرة 
( مکتب نشر الثقافة الاسلامية ) ۱۳۹۷ ه= ۱۹4۸ م . 

: ه)‎ ٤١١ السيد الرتضی رت‎ ٠ 

جوامع الفقه ( فيه عدد من الرسائل ) » طهران ۱۳۷۰ ه. 

تنزيه الانبياء » تبریز ۱۲۹۰ 2 الخ » 

الانتصار في الفرق بين الشيعة وسائر الذاهب » بومباي ۱۳۱۵ ه. 

- انقاذ البشر من القضاء والقدر ء النجف 

أمالي السيد الرتضی ( في التفسیر والحديث والادب ) » ( صححه 
محمد بدر الدين النعساني الحلبي ) » مصر ( مطبعة السعادة ) ۱۳۳۰ 
هد ۷ ۰ م . 

» ابن حزم الاندلسي رت 455 ه) ( راجع ترجمته ) 
ه آبو بكر آحمد الييهقي ( ۵۸ ه) : 
- الجامع الصنف في شعب الایعان ( القاهرة ۱۳۱۰ ه الخ ) . 

کتاب الاسماء والصفات ‏ الله آباد ۱۳۱۳ ه . 

ه أبو جعفر محمّد بن الحسن الطومي شيخ الطائفة رت 1۰ ه) : 

تهذيب الاحكام » طهران ۱۳۱۷-۱۳۱۵ ۸ . 

- الیسوط في الفقه » طهران ۱۲۷۱ ۸ . 

ه أبو الظفتر عماد الدين الاسفرايي رت 1۷۱ ه) : 

- التبصير في الدين رعق عليه محمد زاهد الكوثري ) » القاهسرة 
( مكتب نشر الثقافة الاسلامية ) ۱۳۵۹ هع ۱۹4۰ م . 

ه أبو المعالي عبد الملك ابمويي إمام الحرمين رت 1۸۷ ه) : 


۳۳۰ 


- الارشاد الى قواطع الادلة في أصول الاعتقاد ( نشره محمد پوس 
موسی ) ۰ القاهرة مكتبة الخانجي ) ۱۹۵۰ م . 

- العقيدة النظامية ( نشره محمد زاهد الكوثري ) » القاهرة ( مطبعة 
الانوار ) ۱۳۰۷ ه-1448 م . 

» النعمان بن محمد بن متصور التميمي رت ه) : 

- اساس التأويل '( تحقيق عارف تامر ) » بیروت (دار الثقافة ) 
م ۱ 

3 أبو حامد محمد بن محمد الفزالي رت ۵۰۵ ه ) (راجع ترجمته ) 

: ه)‎ ٩۱۸ ( الطبرسي‎ ٠ 

مجمع البیان لعلوم القرآن » طهران ۱۲۷۵ ه الخ . 

کتاب الاحتجاج على أهل اللجاج ۱۲۰۸ ۰ ۱۳۰۰ ه . 

ه ابن السيد البطليوسي ٩۲۱‏ ه) : 

- الانصاف في التنبيه على الاسباب الي أوجبت الاختلاف .. (نشره 
أحمد عمر المحمصاني ) » القاهرة ۱۳۱۹ ه. 

: محمد بن عبد الله الهدي بن تومرت (ت ۵۲4 ه)‎ ٠ 

- مجموع الرسائل » القاهرة ۱۳۲۸ ه. 

: أبو حفص عر النسفي الاتريدي رت ۵۳۷ ه)‎ ٠ 

- العقائد النسفية » (كيورتن ) لندن 1847 م ؛ القاهرة ۱۳۱٩‏ م = 
۱ م. ۱ 

. (^ ۵۳۸( جار الله أبو القاسم محمود بن عمر الزخشري‎ ٠ 

- الکشاف عن حقائق غوامض التتزيل وعيون الاقاويل في وجوه 
التأويل» نشره ناساو ليز ومولوي نخادم حسين ومولوي عبدالحي» 
کلکتا ۱۸٠١‏ م . ثم القاهرة ۱۳۰۷ ۰ ۱۳۰۸ ۰( المطبعة البهية ) 
۱۳۳ هالخ . 

: الشهرستايي رت 64۸ ه)‎ ٠ 


۳۳۱ 


- مهاية الاقدام في علم الکلام ( حرره آلفرد غیوم ) » لندن ۱۳۵۳ هم 
= ۱۹۳۱ ۵ . 

- الملل والنحل القاهرة ( مکتبة محمد علي صبیح ) ۱۳6۷ ه . 

: آبو يعقوب یوسف بن ابراهيم الورجلاني رت ۵۷۰ ه)‎ ٠ 

- الدلیل لأهل العقول ... القاهرة ۱۳۰ ه. 

ه ابن رشد رت 6۹۵ ه) ( راجع ترجمته ) . 

۽ جمال الدين بن ابلوزي رت ۵۹۷ ه) : 

نقد العلماء أو تلبیس ابلیس » القاهرة ( الطباعة التیریة ) 
۷ م ۱۹۳۰ . 

دفع شبهة التشبيه والرد" على المجسّمة من يتتحل مات الامام 
أحمد ( نشره حسام الدين القدسي ) » القاهرة ۱۳4۵ ه = ۱۹۲۸. 

- مناقب الامام أحمد » ( القاهره (مکتبة الخانجي ) 149 ه= 
۰ م . 

) فخر الدين الرازي رت 505 ه) ( راجع ترجمته‎ ٠ 

: ه)‎ ٩۲۰ ابن قدامة القدسي رت‎ ٠ 

لمعة الاعتقاد امادي الى سبیل الرشاد » القاهرة ۱۳۷۲ ه= ۱۹۵۳ م 

جمال الدين الحلي رت ۱۷۲ ه) : 

کشف الراد في نجريد الاعتقاد » صیداء ( مطبعة العرفان ) ۱۳۵۳ 
۵۱٩۲٩ =‏ . 

۰ جعفر بن الحسن الحلي رت ۱۷۱ ه أو بعدها ) : 

شرائع الاسلام > طهران ۱۲۷۶ ه الخ . 

: )۸ ۷۲۸ تقي الدين بن تيمية رت‎ ٠ 

- الرسائل الکبری » القاهرة ۱۳۲۳ مع ۱۹۰۵ م . 

- بيان موافقة صریح العقول لصحیح النقول ‏ بتحقیق محمد حي 
الدين عبد اسلمید وحمد حامد الفقي ) » القاهرة ( مطبعة الستة 
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المحمدية ) ۱۳۷۰-۱۳۷۹ هع ۱۹۵۱-۱۹۵۰ م . 

فتاوی ابن تيمية » القاهرة ۱۳۵۹ ه- ۱۹۳۲ م . 

- منهاج الاعتدال في نقض کلام أهل الرفض والاعتزال منهاج 
السنة النبوية في نقض کلام الشيعة والقدرية ) » القاهرة ( بولاق ) 
۱۳۲۲-۱4 ۵ . 

- بغية الرتاد في الرد" على التفلسفة والقرامطة والباطنية الخ » ( القاهرة 
مطبعة کر دستان العلمیة ) ۵۹ هع ۱۹۱۱ م . 

الرسالة المدنية في حقیق القيقة والجاز من صفات الله » القاهرة 
( مطبعة أنصار الستَة المحمّدية ) 19445 م. 

- مذهب السلف القديم في تحقيق مسألة کلام الله » القاهرة ۱۳4۹ ه . 

۰ ابن قيم الحوزية رت ١هلاه):‏ 

- الصواعق الرسلة على ابلهمية والمعطلة » مكة الکرمة ۱۳4۸ م 
۶۹ م. 

- ابلواب الكافي لمن سأل عن الدواء الشائي » القاهرة ۱۳4٩‏ م = 

۷ م. 

کتاب الروح » حیدراباد ۱۳۲6 ه= ۱۹۰۱ م . 

: عضد الدين الامجي (5هلاه)‎ ٠ 

- الواقف في علم الکلام » القاهرة ۱۳۵۷ ه- ۱۹۳۸ م . 

» عبد الرحمن بن خلدون رت ۸۰۸ ه) : 

- مقد مة ابن خللون ( الفصل العاشر من الباب السادس ) 

« ابن الرتضی الزيدي رت ۸۰ ۵) : 

- النیه والامل في شرح الملل والنحل » حیلراباد ۱۳۱٩‏ مع ۱۹۰۲م 

» جلال الدين السيوطي (ت ۹۱۱ ه) : 

- صون المنطق والبيان عن فن النطق والکلام ( تحرير علي سامي ٠‏ 
النشار ) ۰ القاهرة الخانجي ) 14417 م . 
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۰ ابن حجر افيئمي رت ۶ م.) 
- الصواعق الحرقة في الرد على أهل البدع والزندقة » القاهرة 
( مكتبة القاهرة ) ۱۳۷۵ مع ۱۹۵۱ م . 


مراجع معاصرة 

- فجر الاسلام م تأليف أحمد أمين » 

ضحی الاسلام » له . 

التفكير الفاسفي في الاسلام » تأليف محمود عبد الحليم » القاهرة 
( مكتبة الانجلو المصرية ) 18488 م . 

- اطانب اللاي من التفكير الاسلامي » تأليف محمد البهي » القاهرة 
رعسی البالي الحلي ) ۱۹4۵ م . 

- العقيدة والشريعة في الاسلام » تألیف اغناس غولدتسیهر ( نقله الى 
العربية محمد پوسف مومی وعبد العزیز عبد الق وعلي حسين عبد 
القادر ) ۰ القاهرة ( دار الکتب الحديثة ) ۹ م. 

- أحزاب العارضة السياسية الدينية في صدر الاسلام » تأليف یولیوس 
فلهاوزن ‏ ترجمة عبد الرحمن بدوي  )‏ القاهرة مكتبة النهضة 


المصرية ) ۱۹۵۸ م . 

- حجة العلماء في الادلة العقلية » تأليف محمد هادي بن محمد أمين 
الطهراني » طهران ۱۳۲۸ ۵ . 

- المذاهب الاسلامية » تأليف محمد آبي زهرة ء القاهرة ( مكتبة 
الآداب ) . 


- معام الفلسفة الاسلامية » تأليف محمد جواد مغنية » بيروت ( دار 
العلم للملایین ) ٠95١1م.‏ 
- احياء الشريعة في مذهب الشيعة » تأليف الشيخ محمد الخالصي » 
بخداد ۱۳۷۰ ۵= ۱۹۵۱ م و ۱۳۷۲ «< ۱۹۵۷ ۵ . 
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- عقائد الشيعة » تأليف محمد رضا الظفر » اللجف (المطبيعة 
الليدرية ) 1484 م . 

تعريف الشيعة » تأليف عبد الرزاق الحسي » صيداء ( مطبعة 
العرفان ) ۱۹۳۳ م . ١‏ 

أصل الشيعة وأصوها » تأليف محمّد الحسين آل كاشف الغطاء » 
النجف ( المطبعة الحيدرية ) : 15488 م . 

- الفرق الاسلامية » تأليف محمود البشبيشي » القاهرة ( المطبيعة 
الرحمانية ) ۱٩۳۲‏ م . 

" -ملخص تاريخ المحوارج » تألیف محمد شريف سليم › القاهرة 
(دار التقدام ) ۱۳۲ «- 1974 م. 

رسالة التوحيد للشيخ محمد عبده 

- التحقيق التام" في علم الكلام » تأليف الشيخ محمد الحسين الظواهري 
القاهرة ۱۳۰۷ ھ = ۱۹۳۹ م . 

- العتزلة » تأليف زهدي حسن جاراللهء القاهرة ۱۳۳۹ مح ١٤۱۹م‏ 

- فلسفة المعتزلة » تألیف ألبير نصري نادر » الاسکندرية ( مطیعة 
دار نشر الثقافة ۱۹۵۰ ) وبغداد (مطبعة الرابطة 1961 م) . 

فلسفة المعيز لة » تاليف حمودة أزهري غرابة » القاهرة ( مطبعة 
الرسالة ) ۱۹۵۳ م . 

- الفرق الاسلامية والسياسة الكلامية » تأليف ألبير نصري نسادر › 
بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۵۸ م . 
- تاريخ الحهمية والمعتزلة » تأليف جمال الدين القاسمي » مصر 
( مطبعة الثار ) ۱۳۳۱ ه. 

- دلائل التوحيد ‏ تأليف جمال الدين القاسمي » دمشق ( مطبعة 
الفيحاء ) "177 ه. 

كشف الشبهات في التوحيد » تأليف محمد بن عبد الوهاب » القاهرة 


۳۳۵ 


ر المطبعة الثيرية ) بلا تاريخ . 

- مسائل ابشاهلية » أف أصلها الشیخ محمد بن عبد الوهاب ثم توسع 
فيها السيد محمود شكري الألوسي » القاهرة ( الطبعة السلفيئة ) 
۷ 8 . 

الاسلام عقيدة وشريعة »> تأليف محمود شلتوت ‏ القاهرة ( دار 
القلم ) بلا تاريخ . 

- السن البصري » تأليف احسان عباس » القاهرة ( دار الفكر 
العرلي ) ۱۹۵۲ م. 

- ابراهيم بن سيار النظام » تأليف عمد عبد اهادي أي ريدةء القاهرة 
( بلحنة التأليف والترجمة والنشر) ۱۳۹۵ هع ۱۹4۷ م . 

- أبو امذیل العلا"ف » تأليف علي الغرابي » القاهرة ( مكتية الحسين 
التجارية ) ۱۹۹۹ م . 

- هشام بن الحكم » تأليف عبد الله نعمة» بیروت ۱۳۷۸ مع ۱۹۵۹ 

ابن تيمية الحرَاني » تأليف علي سامي النشار » القاهرة ( دار الكتاب 
العرلي ) ۱۹۵۱ م . 


۳۳۹ 


من قيام اللولة العباسية )1۲ مع ¥6۰ م( الى سقوطها ( 1۵٩‏ و 
۸ م ) خمسمائة عام أو تزيد تقثبت الأحوال في أثنائها بالحلافة صعوداً 
وهبوطاً من الناحية الاجتماعية والسياسية والادارية . ولکن الفکر كان ف 
معظم الاحیان يرْقى متبد با في صور متعد دة من العلوم الرياضية والطبيعية › 
ومن علم الکلام والنطق والفلسفة الخالصة وعلم الطب والفلك والكيمياء ؛ 
ومن الفن العماري والملاحة والوراقة وال حرف وساثر ا 


(أ) نجرو الحلافة العباسية 

بدأت الحلافة العباسية ای و منذ السنوات الأولى لقيامها لا انفصلت 
الاندلس" عن بغداد ونجد دت فيها الدولة المرروانية في قرطب على يد عبد 
الرحمن بن معاوية بن عبد الملك العروف بعبد الرحمن الداخل ( ۱۳۸ مع 
۲ ثم عاشت ت الى منة ۸4۲۸ (0۱۰۳۷). 

وطارد العباسیون العلويين » كما کانوا قد طاردوا الامویین » فنجا إدريس 
ابن عبدالله بن الحسن بن الحسن بن علي الى الغرب الاقصی وأسس فيها الدولة 
الادريسية في وليلي ( ۱۷۲ ه= ۷۸4 م ) . وجاء بعده ابنه ادريس الاصغر 
فبى مدينه فاس وجعلها عاصمة" لدولته . وعاشت الدولة الإدريسية حى 
نضی علیها آمویو الاندلس ( ۳۹۵ ه= 4لاؤوم ) . 

وأحب ابراهیم بن الاغلب والي افريقية (تونس ) الاستقلال بولایته 
فقاوض في ذلك هرون الرشيد على أن يتنا زل عن العونة الالية الي كانت 
تأي من بغداد وأن يرسل هو الى بغداد أربعين ألف دينار كل عام » فنشأت 
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من ذلك الدولة الاغلبية ( ۱۸4 هع ١١م‏ م). 

ثم استبد احمد بن طولون عصر وأسّس فيها الدولة الطولولية ( ۲۵۶ - 
۲ ه) ؛ واستطاع یعقوب بن الايث الصفار أن يستبد” بمعظم فارس" 
وينشىء فها الدولة الصفارية ( ۲۹۰-۲5۱ ۸). وأقام مرداويج بن 
زيار الدولة الزيارية ف چرجان ۴۱٦)‏ هع A‏ م( فعاشت نحو عشرين 
سنة . أما الدولة الإخشيدية الي أسسها أبو بكر محمد الاخشيد بن طغلج 
( ۳۳۳ مح 40م ) في مصر فقد عاشت نحو خمس وعشرين سنة 
واشتهرت بأميرها كافور الاخشيدي وبالشاعر التني . 

وكذلك أمسّس آحمد بن اسد بن سامات” الدولة” السامانية في ما وراء بر 
جیحون فامتدت حى ضمت معظم البلاد الفارسية والركستانية ( ۲۰ ه 
= ۳۹۵ م) . وکانت عاصمتها "مخاري ومدیتها الشهورة سمرفند من 
الرا کز الزدهرة بالثقافة الاسلامية حى کادتا أن تكلسفا نور بغداد . وازدان 
بلاط السامانيين بأبي بكر الرازي وبابن سينا وبالفردوسي الشاعر . 

وأسّس ناصر الدولة آبو محمد اللسن بن حمدان الدولة اطمدالية في 
الموٴصل ( ۳۲۱۷« 914 م ) . ثم أن سيف الدولة » أا ناصر الدولة » 
استولى على حلب واستبد بها (۳۳۳ وح ٤‏ م ) ففاقت دول" الحمدانين 
في حلب دولتهم في الوصل . وحمل سيف الدولة عن الخلفاء العباسيين 
مهمة الدفاع عن تخوم الشام والعراق ضد الروم . وأنشأ سيف الدولة في 
حلب بلاطا فم من الادباء والعلماء والفلاسفة ما لم يجتمع' مثلّه إلا في بلاط 
بغداد آیام الرشيد . من هولاء التني والفارايي وابو الفرج الاصفهاني وابن 
خالويه وابن جني وسواهم . 

وقامت الدولة الغرلوية في غزنة بالأفغان وعاشت من ۳۵۱ (۹۲۲ع) 
الى ۵۸۲ ه (1185 م). أما أعظم ملوك هذه الدولة فهو محمود بن 
سبکتکین ۲۱-۳۸۹ ه) الذي احتل شمالي“ غربي المند ووصل الى 
المراق . وكان في بلاط غزنة " الموؤرّخ أبو نصر محمد بن عبد | بلبتار العتي 
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رت 4۲۷ ه) صاحب «الکتاب اليمييي » (سيرة يمين الدولة محمود 
الغزنوي ) وهو طليعة التأليف في فن" السیر التاريخية في بلاد فارس بعد 
الاسلام . وني البلاط الغزنوي أيضا كان الفياسوف العام آبوالرینحان البيئروني . 
وكذلك قدام الشاعر العظم أبو القاسم الفردومني ملحمته الشهيرة « شاهنامه » 
الى السلطان محمود الغزنوي . 


وفي سنة ۸۲۹۲ (104 م ) نشأت الدولة الفاطمية على أنقاض دولة 
الاغالبة ثم بسطت نفوذها على شمالي إفريقية وعلی مالطة وصفلية وسردانية 
وكورسيكا. وني أيام. المعر رابع أئمة الدولة الفاطمية استطاع القائد” 
جوهر الصقلي أن يفتح مصر سنة 4ه 4594م ) ويقتضي على الدولة 
الإخشيدية . وقد بى جوهر شمال مدينة الفسطاط مديئة” سماها القاهرة 
وبی فيها ابلامع الازهر دارآ للعلم ومركزاً للدعوة الفاطمية . واشتهر عهد 
الفاطميين في مصر بالبناء والعلوم والفلسفة . وينى الخاكم بأمر الله » سادمی" 
الحلفاء الفاطميين » دار الحكمة أو دار العلم ( 45م - ه١٠٠‏ م) على 
مثال بيت الحكمة في بفداد . ثم احتجب الخاكم سنة 4۱۱ ۾ (0۱۱۲۱) 
قيل قتلته أحت له . 

وأعظم ما يتصل بامامة الخاكم نشوء المذهب الدآرؤي . ويرى الدروز 
أن باب الدعوة الى المذهب آغلق" بموت الحاكم ۰ فجميع الدروز اليوم 
يتتسبون الى أسلافهم الذين كانوا قد قبلوا الاعوة" الدرزية قبل احتجاب 
الا کم بأمر الله . 

ويزعم الورخون الإفرنج أن“ سياسة الفاطميين القاسية على الحجتاج 
النصارى الى بيت المقدس كانت السبب في حملات الصليبيين على الشرق . 

وظلّت الدولة الفاطمية متبستطة في الارض ومنازعة” للخلافة العباسية 
في بغداد 'وللدولة المروائية في فرطبة حى فضی عليها الأبربيون . 

في نحو سنة ۳۲۰ ه 48# م ) كانت الخلافة العباسية قد أصبحت اسا 
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لغیر مسمی » بعد قرن کامل من استبداد ابلند الاتراك باتللفاء یتلاعبون 
بهم نصباً وخلماً وثثیلا" (تشویباً) وقتلا . وفرض مونس حادم" نفسه 
على الخليفة القتدر ثم تسمتی بلقب أمير الآمراءء في أول سنة ۳۱۷ ۸( ۹۲۹ م ) 
فأصبح حاكم بغداد العسكري والمستيد” بأمر الحليفة والخلافة . 

في ذلك این کان ثلاثة” أخوة من آل ویو لفر سر قد تقلبوا في 
جیوش الدویلات تي الشرق . ثم #کتن آحدهم عماد. الدولة آبو ۳ 
علي بن بويه من منازعة مسرداویج بن زيار واقامة دولة في فارس » سنة 
۰ هي الدولة البومهية . ووسّع بنو بويه ملکنهم وتقسموا اکم" 
على المقاطعات . م غلا طموح ] آحدهم ء معن" الدولة آحمد » فسار إلى بفداد" 
ووصل اليها في جمادي الثانية من سئة ۳۳۶ ( أول شهور 5م) وانخذ 
لقب أمير الامراء ثم حلع الخليفة” المستكفيي وسمّل عينيه واعتقله إلى 
أن توفي بعد أمد . 

المْذ بنو بويه (عماد الدولة وركن الدولة ومعز الدولة ) بلاطات في 
حواضرهم واظهروا ارك وشجتوا الادب » كما شجعوا جماعة اخوان 
الصفا . وقدکانوا شيعيتي اموی یمالئون الفاطمیین في مصر على العباسيين 
في بغداد . 

وي منتصف القر ن ال مهجري الرابع ( منتصف القرن العاشر 0 
استطاع الغر الاتراك أن يقيموا الدولة السلجوقية ني أواسط آسية . ثم انهم 
مدوا سلطام في أقل من نصف قرن من حدود الصین الى العراق وا 
حاول البویپیون أن یتحملوا الخليفة” العباسي عبد الله القائم بأمر الله على 
حلم نفسه ( ٤٥٩‏ ه= م6١٠‏ م ) كي ينصبوا ا مستنصر الفاطمي ( حفيد 
الحاكم بأمر الله مكاته » استنجد القائم بطُغرّل” بك السلجوق » فانجده 
طغرل بك ورد" اليه الخلافة وقتل نفراً من خصومه (آخر 45١‏ ه). 

واستطاع السلاجقة أن يقيموا عدداً من الدأويلات في العراق والشام 
وبلاد الروم (آسية الصغرى ). وني أيامهم بدأ الصليبيون يتدققون على 


۳:۰ 


سورية فقاو مهم السلاجقة مقاومة شديدة . 

في القرن السادس اهجرة (الثاني عشر للمیلاد) كانت الدولة الاتابكية 
تحكم شمالي العراق والشام . وقد قام آمراوها » وخصوصاً ماد" الدين زلكي 
واكاك شك الل واه ور لین محر ۱ Sh‏ 206۱۱۲۹ 
ا طاحنة على الصليبيين . وكان للاتابكة قواد من بي أبوب » فلما 
محفت الدولة الفاطمية في مصر ضعنفاً شديداً انتهز أسد الدين شيركوه 
الابوني - أحد" قواد نور الدين محمود ‏ الفرصة” واستطاع بالحرب وبالسياسة 
أن یتغلب على شاور وزير العاضد الفاطمي ( وكان مالا الصليبيين ) 
وأن یتول الوزارة للعاضد مکانه (51هه-59١11ام).‏ وبعد شهرين 
توق شبرکوه فجأة فخلفه ابن” أخيه صلاح الدين الايوبي الشهور » موسس 
الدولة الآيوبية ( 14 ه) . 

- العمر ان والحضارة والاجتماع 


تسع العمران في العصر العباسي ببناء الدن والقصور » ثم استبحرتر 
3 ة بالق والتفدن في الطعم واللیس والسکن وب ۳۳۳ الصناعات 
الضرورية والكمالية وبانتشار العلم . وتعاظمت الروات فأدتی ذلك ال 
تطلب الرف في جم ميادين الحياة . وكذلك اتخذت الدولة عناصبها 
السياسية والادارية شکلا" حضرياً كان مألوفاً عند الروم ا قبل الفتح 
الاسلامي 
ومع الاختلاط بالشعوب الي دخلت ف ۳ آفواجاً نشأت طسقة طبقة 
الموالي (الولودین من أبوين أحداهما عربي )2 ثم عظتت تلك الطبقة 
حی ضاع العنصر العر بي فيها > لا لأن العرب أصبحوا أقلية في العدد بالإضافة 
الى عدد الموالي فقط > بل لأن العرب أنفسهم أصبحوا أكثرٌ ميلا" الى الحياة 
الحضرية الفارسية والرو مية منهم الى الحياة البدوية الي كان العرب عليها 
قبل الاسلام . ثم ان عدداً كيرا من الوالي كانوا بتعصبون للعروبة المتمئّلة 
لهم في البداوة فليسوا الثياب البدوية ورجعوا في وجوه معيشتهم الى عادات 


۲:۱ تاريخ الفكر المر ني ط ۲ (15) 


البدو . وتكلفوا في أدبهم ‏ اذاكانوا أدباء ‏ غريب الألفاظ وشاذ التراكيب 
ووقفوا على الاطلال وطورًا قصائدهم الطوال" على أغراض ابلاهلیین . 
وم يكتف الموالي من تقلید الحياة العريية بذلك ۰ بل اتتخنوا آسماگ وکتی" 
عربية ولفقوا لأنفسهم آنساباً عربية. كأبي تام الرومي والقاسم بن عبید الله 
الفارسي وغيرهما . 

ومن زواج العرب بغير العربيات نشأت اللمؤولة العجمية في مقابل 
العمومة العربية . ثم أضيف إلى ذلك ازدياد عدد الموالي وتعالي العرب عنهم 
فبرزت الشعوبية الي بدأت بالقول بالتسوية بين العرب وغيرهم من جمع 
الاسلام" بینهم . ثم استوى القول" على أن غير العرب کانوا قبل الاسلام افضل 
من العرب قبل الاسلام » ثم ”عتلفت الشعويية فحاول غير العرب أن ینزیلوا 
املك العر لي بالثورة والحرب لیعیدوا الملك الى آنفسهم كما كان لهم من قبل. 

وكان من المظاهر البارزة في العصر العباسي نشوء طبقة الرقيق وطبقة الحواري 
خاصّة : أبطل الاسلام الرق” » ولکن الرق نفسه لم يرل بل تبدال معناه . لقد 
استمر نفتر من المسلمين في استرقاق الافراد والخماعات وامتهائهم في 
الأعمال الشاقة أو العادية » خلافاً لأوامر الدين ونواهيه . غير أن الرقيق الذي 
تقصده ني هذا الفصل ليس من هذا الباب . لقد نشأت في العصر العباسي 
طبقة من الرقيق ذكوراً وإناثا لم يكن ينالهم من أذى الرق إلا" نهم كانوا 
پباعو ن ویشترون" . أما في ما عدا ذلك فانهم كانوا ينالون قسطأ كبيراً 
من التثقيف بالعلوم والفنون ومن الثروه واللحاه والسلطة والنعيم . ان أمهات 
نفر كثيربن من الخلفاء کنن" جواري . وكثيرآ ما كانت أم” الولد (الحارية 
الي ولدت لالكها صبياً ) أكبك حظوة عند زوجها من الزوجة الحرة . ثم 
ان طبقة ابلواري ألقت على البيت العباسي والبيئة العباسية لوناً من النشاما 
الفي في الغناء والموسيقى ولوناً من ارف الاجتماعي » ثم مزجت الدم العر ن 
يدم غير عرلي فنتج من هذا الزیج حفه!. :" ٠‏ ثقافة افعتان الى جانب ٠١‏ 


€۲ 


كان لذلك من الساویء الي ناءت بها الحياة العباسية حقبة" طويلة من الزمن . 


(ج) نشوء الذاهب الاسلامية 

في هذه الاثناء كانت قد نشأت مذاهب اسلامية تتفق في العقائد وفي 
أصول الفقه وتختلف في فروعه وني عدد من تفاصيل العبادات والمعاملات . 
وكان لنشوء هذه المذاهب سد" من" اختلاف الأحوال الاجتماعية وتطور البيثة 
تطوراً نبت ني أثنائه مسائل فرعي ةلم يكن شيء منها أو لها في آيام الرسول > 
ولا كان التشريع الاول قد احتاط ها . وكذلك كان لاسياسة أثر في نشوء 
الذاهب - والسياسة من الاجتماع - كما كان لنشوء تلك الذاهب نتائج 
سياسية” » وخصوص] بين الذين تطرّفوا في الاجتهاد والتأويل حى آصبحوا 
أقرب الى أن يكونوا أصحاب فرق منهم الى أن يكونوا أتياع” مذاهب . 

وكانت مصادر التشريع الي اختلف الفقهاء في تأويلها لتطبيقها في الحياة » 
م آدی الاحتلاف في تأو يلها الى نشأة الذاهب » أربعة” : 

(أ) القرآن الكريم . 

رب ) الحديث ( أقوال الرسول صل الله عليه وسلم ) والسنة َة ( أفعاله ) . 

رج) الاجماع > وهو اتفاق أهل الحل والعقد على أمر من الأمور 
في عصر من العصور وني بلد من البلدان . 

رد) القیاس » وهو اجتهاد" شخصي ؛ لفقيه من الققهاء > ت ف 
آساسه على القرآن الكريم والحديث . 

أما المذاهب السائدة إلى البوم فهي متعد دة : 

من أقدم هذه الذاهب المذهب التفي لصاحبه أي حنيفة 7 التعمان 
ان ثابت (ت. E‏ . كان أبو حنيفة قليل الاعتماد على 
الحديث لا يأخذ منه إلا بما ب یثق هو به » كثير الأحل بالراي ونحكيم العقل 
والعادة لاعتقاده آن الاحوال تتبدل بتبدل الأزمان فیجب أن بل الاحکام 
نفسها أيضاً . من أجل ذلك أوجد أبو حنيفة” باب الاستحسان » وذلك 


۳:۳ 


أن يستحسن ریقبل" ) أمرآ تواضع عليه الناس' وم یرد" فيه نص" ديي 
مالف . فالرأي والقياس والاستحسان ان من آهم" دعائم المذهب الحنفي . 
ولا شك في أن لوجود أب حنيفة في العراق أثرآً في نشوء مذهبه وی اعتماده 
على وجوه من التشريع القديم ومن العادات القدرعة لم تكن حالف الاسلام . 

فمن أجل هذه الزيظرة الصحيحة في التشريع والرأي الصائب والاحاطة 
بحاجات المجتمع سمي أبو حنيفة ١‏ الامام” الاعظم » . 

۲--ومنها مذهب مالك بن آتس رت ۹ م = ۷۹۰ م ( مام 
أهل المدينة الذي اعتمد الدیث وم یمد الرأي ولا قبل القیاس" الا 
في آشد" الاحوال ضرورة ”. غير أنه أدرك أن” تطور الحياة الاجتماعية يقتضي 
التوسّع في مصادر التشريع فاعتمد رأي أهل المدينة من الصحابة لأن هرلاء 
کانوا معاصرين للرسول وکانوا ينون : اعمالهم على آشیاء من السنة 
والحديث لعلها لم تصل الينا » كما کانوا أعلم بمقاصد الرسول حینما قالوا 
ما قالوه أو عتملوا با عملوا به . ثم رأى الامام مالك" أنه لا يزال مت 
حاجة" الى التوسّع في مصادر التشريع فلجأ الى 8 جديد سماه المصالح 
المُرْسلة » وذلك أن المعاملات بين الناس مَبسّنيئّة” في الأصل على تراضي 
الناس تسهيلا” المصلحة وجلباً للمنفعة » فاذا كان الشرع قد سكنت عن 
شيء من هذه العاملات » أي لم يتعرّض فا بنفي أو اثبات ماي 
جاز لنا أن نحتج بالمصلحة العامة .وأن نقر هذه المعاملات شرعاً . 

۴ ومنها مذهب محمد بن إدريس الشافبي رت ۲۰6 = ۸۲١‏ م ) 
۳۹ . أتباع الامام مالك . رح الشافعي بعد وفاة الامام مالك » إلى العراق 
ولقي ب آصحاب أبي حنيفة فبدا له أن يجمع بين علم أهلر الحديث وعلم 
أهل. الرأي ؛ ولكنه رد الاستحسان الذي قال به أبو حنيفة وانتقد الصالح 
المرسلة الي أخحل بها الامام مالك . م استجدات لشافمي آراء خالف فيها 
أستاذه الامام مالکاً فنشأ من ذلك كله مذهبه القديم «المذهب الشافعي » 
الاول . ولا انتقل الشافعي الى مصر سنة” ۱۹۹ ه (۸۱۵) واستقر فيها › 


۳۹ 


وشاهد بيئة مختافة من بيئة العراق والحجاز » دون مذهبه ابلدید ورجح 
عن بعض الاحکام الي كانت في مذهبه القديم . 

4 - ومنها مذهب أحمد” بن حنبل رت بغداد ۵۲٤۲‏ - وهم م )۰ 
والامام أحمد” معدود" في أصحاب الحديث لا في الفقهاء أصحاب المذاهب . 
وكان الامام آحمد وأصحابله اک الناس حفظاً لاحديث وااسنة . والامام 
أحمد لم یتبل «الرأي » وم يلجأ الى القياس إلا اذا اضطرٌ الى ذلك . 

وقد كان لأهل السنة وابلماعة مذاهب بادت (ترك الناس العمل يبا ) 
منها مذهب محمد بن عبد الرحمن بن ألي ليل رت ۱٤۸‏ ه= ۷٣١‏ م) 
ومذهب أبي مرو عبد الرحمن بن رو الاوزاعي رت ۱۵۷ ھ= ئم( 
ومذهب سفیان الثوري رت ٠١١‏ ه=۷۷۸ م ) ومذهب شتريك التخعي 
رت ۱۷۷ م- ۳ م ) ومذهب سفیان بن عيينة رت ۱۹۸ ۸ 0۷۱۳) 
ثم مذهب أي ثور ابراهيم بن خالد البغدادي رت ۹ 2 2 ۸۸۱۱ ) . 

ثم هناك المذهب الظاهري الذي أسّسه أبو سليمان داوود" بن علرة الاصفهاني 
رت ۲۷۰ ه= 484 م ) وخلفه فيه ابنه الاديب الفقيه محمد بن داوود رت 
۷ ه= ٩۱۰‏ م ) . ويقوم المذهب الظاهري على الاخل بظاهر القرآن 
والحديث إلا عند ضرورة التأویل الذي تقره قواعد اللغة العربية وضرورات 
البلاغة . وأهل الظاهر يرفضون الاجماع إلا اذا جاء من جميع علماء الامة » 
ويرفضون التقليد والقياس . 

ومن المذاهب في الاسلام المذهب ابلسفري المنسوب الى جعفر بن محمدر 
الصادق رت ١48‏ هع ۷٠١‏ م ) . ولقد كان من حق هذا المذهب أن یذ کر 
في رأس المذاهب لأن آراء الامام جعفر لم تختلف اختلافآ آساسیاً من آراء أبي 
حنيفة » ولا كان الامام جعفر نفسه متأحراً عن أبي حنيفة في الزمن . ثم أن 
الامامین ابا حنيفة ومالکاً قد سمعاً من الامام جعفر واخذا عنه . غير أن 
اللهپ ابلعفري نفسه كان في الحقيقة نتاج اجتهادات متأخرة حى ”عرف 
بمذهب الإمامية ومذهب الاثتي عشرية القائلين بائتي عشر إماماً منذ 
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الامام علي کرم الله وجهه إلى الامام محمد المهدي النتظر الذي غاب سنة 
۵ 2 (2۸۷۸). 

ومذهب الشيعة الامامية لا يختلف من الذاهب الستية في باب الأصول 
إلا في القول بأن الايمان لا یم م" إلا بالاقرار بولاية علي“ بن أبي طالب » وأن 
الرسول قد نص" على أن تكون الحلافة في على" وعقبه. بعدئذ تلف 
الشيعة من السنة في فروع ومسائل” من العیادات والمعاملات یقع الاختلاف 
في مثلها بين المذاهب السنية نفسها . 

وللشيعة مذهب وسّط هو المذهب الزيدي المنسوب الى زيد بن علي" رت 
۵ 2۸ ۲۷:۳ ) والذي تطور فيما بعد ثم استقام على القول بصحة امامة 
ألي بكر ور مع أن الامام علیاً كان أحق ات . من هذا 0 نشأت 
القاعدة الزيدية : « جوا إمامة المفضول مع وجود الأفضل » . واللهب 
الزيدي أقرب المذاهب الشيعية الى المذاهب السنية . 


المداهب الشيعية التطر فة 


كان بلسفر الصادق ابنان امم أكبرهما اسماعیل" > واسم الثاني موسی 
( وكان موسی يدع العید" اسا . و يكن الامام جعفر” ریا عن منهج 
ابنه اسماعیل" في الحياة نقتل الإمامة منه الى أخيه موسى الكاظم . وعمل 
أكثر الشيعة برآي جعفر » ولکن أنصار اسماعیل أبوًا ذلك واحتجوا 
ان الامامة أمر إلى فلا يجوز عفر أن ینقلها من شخس, هي حق 7 له 
إلى شخص آخر . ثم إن الامام معصوم > وان شيا من انلمر أو ما یشنبهها 
لا عکن أن يفي عصمة اسماعیل ولا أن ینز ع عنه امامته . 

. ومع أن الخلافة العباسية قد ضَعَفَتٌ في آواسط القرن الثالث للهجرة » 
ومع 7 أن الامبراطورية قد مجرأت » ومع أن الخليفة العبامي كان قد آصبح 
رمزآ وألعوبة في أيدي ابلند الاتراك » فان السلطة السياسية والمقام” الديني 
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کانا لا یز الان لاستَة . ولقد كان لتلك السلطة الرمزية قيمة” بالغة الاهمية 
من الناحية النظرية والناحية العملية . من أجل ذلك اجه القرامطة” الباطنية 
ال تحطیم هذه السلطة السياسية بکل سبيل . فکان من ذلك أن نظم عبد الله 
ان ميمون القداح رت ١‏ هع ولام م ) هله الاعوة ( الدعوة الغالية : 
الإساعيلية التطرفة ) تنظیماً دينياً سياسياً حربياً وجعل ها مركزين أحد هما 

في البصرة في العراق » والاني في سّلّمية ني الشام . 1 

و2 “عبد الله بن میمون بالدعوة الى أحدر أتباعه الاشد اء 
حمدال" قرمط الذي ابتی مرکز ا قرب الکوفة سماه دار افچرة وانجه 
في الدعوة اتجاماً جدیداً بناه على ما ستماه الألفة » وهي نوع من شیوع 
الاموال والنساء مع ابلسرأة على سقلك الدماء جتهرا وس . ولقد كان للقرامطة 
يد في اثارة الأقنان الزنوج في جنوي العراق وشرفي شبه جزيرة العرب 
حى كانت فتنة الزنج الي نشرت اموت والدمار في البصرة وما حوها 
بضع عشرة سئة” ثم انتهت سنة ۵۲۸۳ (45/م) بالحيبة وبرجوع 
انج الى أسوأ من الحال الي كانوا فيها قبل الفتنة . 

ومع أن بين الاسماعيلية والامامية فروقاً كثيرة في الاصول والفروع > 
فان الفاصل القيقي بين الشيعتين هو اعتقاد الاسماعيلية بشيء من التأليه 
في الأئمّة . والشيعة الاسماعيلية بسمون أيضاً السبعية (لأن اسماعیل هو 
الامام السایم ني سلسلة الأنمة اد عندهم ) » كما یسموّن الفاطمیین 
أيضاً ( لاشتر الهم أن تكون الامامة ني أبناء علي من فاطمة" بنت محمد 
رسول, الله ) . ثم ان المذهب الاسماعيلي” وما اشتق مين نات لاهن 
باطنية” يعتقد أصحابها بأن للوحي ظاهراً وباطناً » وأن الباطن هو القصود 
من الوحي . 

ومن فروع المذهب الفاطمي (الاسماعيلي ) مذهب الموحدين العروف 
بالماهب الدرزي الذي نشا في أيام الا کم بأمر الله الفاطمي » ني مصر . 

وهنالك أيضا المذهب الصيري أو العلوي المنسوب الى محمد بن تصير 


۳۹۷ 


العاصر للدعوة الدرزية والمعادي ها . والذاهب التصير ي آشد زینالا" 1 تأويل 
الباطن وني نسبة الالوهية الى الأنمة من سائر الذاهب الاسماعبلية . 


رد) العلوم العربية 

العلوم العربية تتناول اللغة” والنحوّ ثم البلاغة واللقد ثم الادب . آما اللغة 
والنحو فالاعتماد فیهما على الرواية وحد ها . وأما النقد والادب ( الانتاج 
الادبي من نثر ونظم ) فالاعتماد فيهما على الرواية وعل التثقتف القائم على 
اكتساب العلوم المختلفة 9 على الذوق الذي هو حس " فطري جوز أن 
يتهل"ب بالتثقيف ولكن لا يمكن أن یکتسب اكتساباً . 

من آشهر رواة اللغة وعلمانها في العصر العباسي أبو عمرو بن العلاء رت 

۶ م = 0۷۷۱ ) » وهو أحد القسراء السبعة (حفناظ القرآن الكريم والعارفين 
بطرق تلاوته ) وأحد رواة الأخبار والاشعار اسلا هلية . ثم يأقي حماد الرواية 
رت ۱۵۰ ه) » وهو آشهر رواة الشعر وأوسسهم رواية . ومن روایته 
وصلت الينا المعلقات وكثيرة” من الشعر القديم . وکان حماد د شاعراً أيضاً » 
ويقال إنه صنع شيا من الشعر ونسبه الى القدماء . ومنهم الفضل الضبي 
رت ۸۱۹۸ -<0۷۸۵) وله «الفضلیات »» وهي أقدم مجموع من 
الشعر وصل الينا . وکان الفضل قد جمع في الفضلیات قصائد طوالا" 
وقصاراً من الشعر اقدم رمن ابلاهلية و صدر الاسلام ) للشعر اء المقلين 
(الذين ليس لهم شعر کثیر ) . ثم هنالك اتف الاحمر رت ۱۸۰ مس 
1م(“ وكا رواية للشعر عا به ومودباً » وعليه تخرّج أبو نواس ني 
الشعر . 

ويلحق بپولاء أبو عبيدة معلمر بن المقتى رت 00 
وهو كثير الرواية للاخبار والاشعار ) وله كتاب في المثالب ( معائب العرب 
ونقائضن جرییر والفرزدق . م هناك الاصمعي رت 645 مع 0 
وهو أوسع الرواة حفظاً للاشعار والاخبار وأوثق تقهم وأعلمهم باللغة » 
وکانت 1 
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ويحسن ان نشیر هنا الى أن القصود برواية الشعر في العصر المباسي "كان 
جمع م ألفاظ اللغة وجمع الشواهد للاستشهاد على معاني تلك الالفاظ وعلى 
وجوه الاعراب ولتکون شواهد في تفسير القرآن الكريم . آما آقدم القوامیس 
الي وصلت الينا فکتاب العين الخلیل بن آحمد الفراهيدي رت 1۸١‏ م ) 
سمي بذلك لأن الولف رتبه على مارج الحروف فبدأه يحرف العين 
لأن المین أقصى الروف العربية مخرجاً من الق . 

ثم تأتي إلى النحو . وقد نشأ في النحو منذ مطلع العصر العباسي مذهبان : 

تف أل ا راف اهل ا . وأهل البصرة أقدم اشتغالا" بالنحو 
وأرسخ فيه قدماً ومذهبهم القياس : يأخنون ما اشتهر من الكلمات 
فيقيسون عليها كل كلمة من جنسها (فاذا اشتهر أن اسماً على وزن فعتل 
بفتح أوله وثانيه ینجمع على آفعال » أجازوا ذلك في كل مفرد على هذه 
الصيغة » ولو كان ثمة أسماء على فعل لم یسمع جمعها على أفعال ) . أما 
أهل الكوفة فأجازوا السماع وفرعوا القواعد (فاذا سمعوا اسماً شاذا في 
جمعه جعلوا منه قاعدة جدیدة ) . 

وسيبويه يمثل النحاة البصريين رت نحو 18٠‏ م)ء وله كتاب كبير 
جمع فيه أقوال الذين سبقوه ورتبها وبوبا ثم عالل احوال" الاعراب المختلفة . 
واشتهر كتاب النحو لسیبویه حى سمي : کتاب سيبويه . وأما اة الكوفة 
فيمقلهم الكسائي رت ۱۸4٠ه=٠٠۸م)‏ » وكان من القراء والنحاة . 
واكتال كثير التجويز في النخو يقبل کل ما يسمعه عن العرب ولو كان شاذاً 
و ۰ 

وكذلك كان ني الادب والانشاء في العصر العبابي مظاهر لتطور الفكر 
العربي . وكان رأس" الادباء والمنشئين ني العصر المبامي عبد الله بن المقفع . 

وعبد الله بن المقفع (ت ١47‏ ه-4دلام) عظم في تاريخ الفكر : 
أوجد العرب في کتابه وكليلة” ودمنة » أسلوبا متعد د ا یعاخون 
به موضوعاتهم وأغراضهم حكاية” متصلة وتقريراً مین ومناقشة قائمة” 


14۹ 


على العلل والادلة . ثم انه ول من مزج الثقافة العربية بشي ء من الثقافة 
الاجنبية ( الفارسية ) . 

وابن المقفع نتاج العصر الأموي » وان كنا في العادة تتسبه الى العصر 
العباسي ؛ وفي كتابه نلتمس اللحصائص الأولى لاتساع الفكر العربي الى ما 
وراء البيئة العربية اتساعاً واضحاً بارزاً . ولامر ما نسب ابن المقفع كتاب 
كليلة” ودمنة الى أصل فاررمي 2 عن اسل هندي ! 

ومنل مطلع العصر العباسي نيحد" الشعر قد أصبح خزانة" للآراء المتضارية 

من الفلسفات التقد مة . ونحن لاننسمي هذا الشعر فلسفة له يفقد ني عرض الآراء 

عنصر التنظيم والتعليل » وهما بطبیعتهما عنصران مجائبان للشعر الوجداني ؛ 

ی نرى أن ما فيه من الار اء صدى لثقافة أصحابه ومیرمم وصورنه 
غلى ايء من الوضوح 4لا كانت تضطر ب به البيثة العباسية من الآراء الاصيلة 
والدخيلة . فالآراء” الكلامية والدينية والحكيمة » با في ذلك كله من الالحاد 
والذنوية والتشیع ومن منثورات الفلسفة اليونانية في الاخلاق والطبيعة وما 
وراء الطبيعة أحياناً » كلها تثراءى في آشعار حتماد عجرد وبشار وصالحر 
أبن عبد القند وس والسيد اشميري دسلمر الاسر واف نواس وأني العتاهية 
وب ام ود عيبل وابن الرومي ثم على نطاق واسع جد في شعر المتني 
۴ ثم ني شعر أني العلاء على الاخص” . 

ولعل آجمع أدباء العربية لمثل هذه الاراء أبو عشمان مرو بن بحر المماحظ 
رت ۲۵۵ «< ۹٦۸م‏ ) في کتابه «الیوان » خحاصة . 

ومن مظاهر التطور الفكري ۹1 العصر المباسي کتب الحديت والفقه » 
وهي كثيرة جداً » ولکن الذي وصل منها الينا نتزر يسير . فمن الفقهاة 
الحد تين والمتقد مين في الرمن » من كان هم تآليف »ء آبو الولید عبد الملك 
ابن عيد العزیز بن جریج الاموي رت مغ واب عبد الرحمن دان 
عبد الرحمن بن الغرة رت ۱۵۹ د) وسفيان الثوري (ت ۱۰۱ «) 
وغيرهم كثير ( راجع الفهرست ۳۱۵ وما بعدها ) . 


۳8۰ 


ولأبي حنيفة عدد من الکتب آشهرها کتاب الفقه الاکبر (الفهرست 
)لم تصل اليناء ولا شك" في أن ماداتها مفرقة في كتب تلاميله . واشهر 
تلاميذه اثنان أبو يوسف يعقوب بن ابراهيم المتوق سنة ۸۱۸۲ (المعارف 
۱ ؛ الفهرست 785 ) وله کتب جزئية في الفقه : كتاب اختلاف الامصار » 
كتاب الرد على مالك بن انس » رسالة في الحراج الى الرشيد » كتاب ابلوامع 
ألفه لیحی بن خالد ( البرمكي ) وهو يحتوي على أربعين كتاباً ( فصلا ) 
ذكر فيها اختلاف الناس والرآي الأخوذ به رفي كل موضوع ) . 

والتلميذ الثاني لأبي حنيفة هو أبو عبد الله محمد بن اللسن الشيباني رت 
۹ م) وهو مدون المذهب الحنفي على القبقة » وكتبه كثيرة جداً منها : 
كتاب ابلامع الكبير » كتاب ابلامم الصغير » كتاب أصول الفقه » كتاب 
الاستحسان » كتاب الرد” على أهل المدينة ( الفهرست ۲۸۷- ۲۸۷) . 

وللامام مالك بن أنس كتاب الموطأ رواه عنه كثيرون أشهرهم يحبى 
البي الاندلسي رت ۲۳4 ه=۸44م). 

وللشيعة الامامية أيضاً كتب مشهورة في الفقه والحديث من أقدمها ما 
رواه يونس بن عبد الرحمن ر الفهرست ۸ وكان من أصحاب موسی 
الکاظم رت ۱۸۳ هع ۷۹۹ م ) . 

وللامام الشافعي کتب رواها عنه نفر من صحابه آشهرهم أبو عبد الله 
الحسن بن محمد بن الصباح الزعفرايي رت ۲۰۰ ۸) والربيع بن سلیمان 
المرادي رت مصر ۲۷١‏ ه) . آما كتب الزعفراني فقد انرس اكثرها ؛ 
وأما الربيع بن سلیمان فروی عن الشافعي کتاب الاصول وکتاب الیسوط 
( الفهرست ۲۹۷ ) . ۳ 

وينسب الى الشافعي كتاب الام ؛ وهو موضوع جدل بين الباحثين ۲۳. 

أما الامام أحمد بن حنيل رت ۲۸۲ ه) فقد وصل الينا منه کتاب المسند » 


)١(‏ راجع مناقشة موجزة جيدة هنا المدال الدكتور صبحي محمصاني في كتابه : فلسنة 
التشريم ني الإسلام ط ۲ ( ۱۲۷۱ ه- ۲۱۹۰۲) ص 4۲ . 


۲ ۵۱ 


وهو کتاب جلیل . 
على أن علماء اس قد اتفقوا على أن في الحديث ستة" مجاميع تأني في الرتبة 
الاولى » هي على ترتيب وفیات أصحابها : 
كتاب الصحیح لابي السين مسلم بن الحجاج القشيري النيسابوري رت 
=a ۲۱‏ ۸۷۵ ) . 
کتاب ابلامع الصحیح لأبي عبدالله محمد بن اسماعیل البتخاري رت ۲۱۵ 


هع ۸۷۹ م ) . 

كعاب الستن لألي عبد الله محمد بن يزيد بن ماجة رت ۲۷۳ هم - 
انب ). 

یاب اسان لأبي داوود بن الاشعث السّجساني رت هلالام- 
٩‏ ). 

كتاب السن لاي عيسى محمد بن عيسى الترمذي رت ۲۷۹ م- 
*“46م). 

یاب الستن لأبي عبد الرحمن أحمد بن علي التسائي رت ۳۰۳ م- 
۵ م ) ۰ 


وکان أبو سلیمان داوود بن علي بن داوود بن خف الاصفهاتي رت 
۷۰ ه) آول" من استعمل قول" الظاهر وأخذ بالکتاب والستة وألغى ما 
دون ذلك من الرآي والقیاس » وله کتب كثيرة في فروع الفقه خاصة بعضها 
كبير جد. من هذه الکتب مثلا" : کتاب الایضاح ( أربعة آلاف ورقة ) » 
کباب الوثائق ( ثلاثة آلاف ورقة ) » كتاب الطهارة » کتاب الصلاة الخ » 
كتاب الب عن السئن والاحكام والاخبار ( ألف ورقة ) الخ ( الفهرست 
۳ ۳۱۵ 

ولحمد بن داوود الاصفهالي الظاهري من الکتب الفقهية : کتاب الوصول 
الى معرفة الاصول » کتاب الامجاز » کتاب الانتصاف من أبي جعفر الطبر ي 
( الفهرست ۳۰۵ ) . 


أماكتب الشيعة الباطنية فانها قليلة ومستورة . على أن عندنا ني الفقه الاسماعيلي 
كتاب دعام الاسلام للقاضي النعمان بن محمد التميمي المغرلي رت ۳۱۳ مع 
4 م ) » ني العبادات والعاملات » وقد طبع أخيراً في جزئین 3 . 

وعبني المسلمون بتفسير القرآن الكريم منذ أيام الخلفاء الراشدين . فقد كان 
عبد الله بن عباس يسال عن شيء فيفسره. ثم أكثر الاس من الأليف 
في جميع علوم القرآن وني التفسير خاصة لمعرفة تفاصيل الاحكام الي جاءت 
فيه مجملة في الدرجة الاولى . وكان التفسير الامثل” للقرآن » من أجل ذلك » 
الاستشهاد باحاديث رسول الله وبذكر أسباب التزول . ولقد انقسم الفسرون 
قسمين : قسماً يفسر آیات قرآن فدیث لا غر با بروی عن اسساب من 
ذلك » ثم قسماً لا بری بأساً من تفسير الأبات با حدیث وبالراي أيضاً ما تقتضیه 
البلاغة العريية والتخريج العقلي . ففي الآية الي يرد فيها ذکر طعام أهل 
جهثم بأنه من شجرة طلعها «غرها) كأنه رووس الشياطين (سورة 
ص » ۳۸ : ٠‏ ) يرى نفر من الفسرین أن في ذلك تشبیه" طعام أهل جهتم 
برووس الشیاطین على اعتبار أن الشیاطین كائنات حقيقية . أما الحاحظ مثا »> 
وهو من المعتزلة » فانه يرى أن في الآية كناية للمبالغة في القتبح والفترر » 
لا لأن مر تلك الاشجار يشبه شيثاً ماديا هو رووس الشياطين . 

على أن أبا جعفر محمد" بن جرير الطبري رت ۳۱۰ ۹۲۳۵م ) 
قد جمع بين الطريقتين » فتفسيره مبي في الدرجة الاولى على ابحانب 
التاريخي من الاستشهاد بالحديث .وبذكر أسباب التزول ؛ ثم انه ني كثير من 
الاحيان يلجأ الى التفسير بالرأي والتعليل مما لا يفعله في كتابه في التاريخ . 

ومن الفنون الي نشأت من الاجة الى حستن فهم الدين فن التاريخ . 
من أجل ذلك أجرى الورخون المسلمون رواية التاريخ مجری رواية الحديث 
واللغة » فاقوا الحوادث في وحّدات مستقلة قصيرة يروما الورخ عمن 
أخذ عنهم وعتن اخذوا هم عنه واحداً قبل واحد. ومع العلم بأن لطريقة 


(۱) في ۱۹۳۳ و ۱۹۱۲ ء وقام بتحقيقه و[خراجه آصف بن هلي أصغر فيفي . 


Yor 


التعلّق بالرواية في التاريخ مساوی معدودة" فان لها محاسن” ؛ ثم اها تدل" 
على حرص الوّرخ على الوصول الى الق مم الحصول على أوسع التفاصيل » 
وان كان احياناً لا يصل الى الصواب من ذللك . 

وتنوع التاريخ عند العرب فکان عندهم الغازي ( تاريخ غزوات رسول 
الله وسرایاه ) والفتوح ( توسع العرب والاسلام بالفتح في أيام اللطفاء الراشدين 
والدولة الاموية ) والطبقات (ذکر تراجم الصحابة أو العلماء أو الادیاء 
مرتبة على تاريخ وفیاتهم الأقدم” فالأفل“ قدماً ) والسیر ( العناية بترجمة 
شخص واحد ) ثم التاريخ على السنین ( سرد الحوادث مفردة سنة” فسنة ) . 

(قد يأني الكلام على معركة القادسية مثلا" مفرقاً في بضع سنوات كما 
هي الحال ‏ بدلا" من ان تسرد حوادنها سردا منطقياً مع التعليل » ولو أدى 
ذلك الى تأجيل احداث وقعت قبيل انتهاء معركة القادسية ) . 

فمن أشهر الموؤرخين وأقدمهم محمد بن اسحق رت ۱۵۰ ه= لاثلام) 
أول” من نعلم أنه أف في سيرة رسول الله . ولكن هذه السيرة لم تصل الينا . 
وییدو أن عبد الملك بن هشام رت ۲۱۹ «- ۸۳٤‏ م) قد نقل جانا كبيراً 
منها ني «السيرة » الي ألفها . ويمكن أن تسمى سيرة رسول الله باسم 
« المغازي » لأن أكثرها يتناول الكلام على غزوات الرسول . 

ومنهم أبو عبد الله حمد" الواقدي رت 7١1‏ هع ۸۲۳م ) صاحب 
« فتوح الشام ». في هذا الكتاب ميالغات كثيرة في إثبات الأعداد وعرض 
الاحداث ‏ غير آن هذه البالغات تتفق مع مو ضوع الكتاب . ومنهم أيضاً 
أبو عبد الله محمد بن سعد رت ۲۳۰ هع 45 م ) كاتب الواقدي ومولف 
كتاب و طبقات الصحابة والتابعين » أو كتاب الطبقات الكبير » وهو من 
أوسع كتب التاريخ وأوثقها. ومنهم عيد الرحمن بن عبد الحكم رت 
۷ مح ۸۷۱ م ) صاحب كتاب «فتوح مصر والمغرب 6ء ثم أحمد 
ابلاذري رت ۲۷۹ - ۸٩4۲‏ م ) صاحب كتاب فتوح البلدان في الشام 
والشرق خاصة ) » وهو من الکتب الوئوقة والي تتناول شيتاً من الياة 


Yof 


الاچتماعية والادارية بالاضافة الى اخبار العارك والاستیلاء على البلاد . 
ويأني هنا أبو جعفرر محمد" بن جریر الطبري رت 2۸۳۱۰ ۹۲۳ م) . 
كان الطبري فقیهاً صاحب مذهب من الذاهب السّية البائدة » وكان 

مورخاً فذآء له كتاب أخبار الرسل والملوك (أو تاريخ الأمم والملوك ) 

ویعرف بتاريخ الطبري » وهو أعظم كتب التاريخ وأوثقها يروي التوادثة 

من طرق متلفة ( بسلاسل مختلفة من الأسانيد على نمط رواية الحديث ) 

ولو اختلفت الروايات أو تناقضت . وهو لا يرجح رواية على رواية » 

بل يرك ذلك للباحث . وقد ذكر ابن النديم (الفهرست ۳۲۹ ۳۲۷ ) 

أن الطبري كان متفنناً في جميع العلوم ثم عد" منها علم القرآن والدحو والشعر 

واللغة والفقه » ثم ذكر له عدداً من الکتب في الفقه خاصة . 
وكان اعرب عبقريتهم في التألیف في الحغرافية . ان هذا العلم قد نعأ 

في العرب من الاجة الدينية في الدرجة الاولى » لمعرفة طرق الم من أقطار 

البلاد الاسلامية الى مكدّة” واارحلة في طلب العلم وللتجارة ایضاً . من 

أجل ذلك نرى أسماء عدد من كتب اللخغرافية تدور على التعابير التالية : 

المسالك والممالك ( لابن حرداذ به ) وصور الاقالم (لأبي زید البلني ) 

ومسالك الممالك ( للأصطخري ) والمسالك والممالك ( للمقدسي ) وكتاب 

البلدان (لابن رستتة ولليعقوبي ) . ورتم المرب اللشرط لكتبهم الحغرافية » 

ولعل” أول” من فعل ذلك منهم محمد بن موسی الحوارزمي .. 
ومن كبار الورخین واصحاب السير والر اجم عماد الدين الاصفهاني 

رت ۵٩۷‏ ھ ) صاحب سيرة صلاح الدين و صاحب الکتاب العظم « خحريدة 

العصر » ( في شعراء اشام والعراق ومصر ) . 
وني أيام الحليفة البباسي الوائق بالله ز۲۲۸ ۸۱۳:۰۰) عاض محمد 

ابن أي مسلم المسرهمي وكتب کتاباً في الوسسات اللي كانت ببلاد الروم 

والامبرطورية البيزنطية تناول فيها الكلام على البلغار والسلاف وعلى البرابرة ؛ 

والكتاب مفقود” اليوم . ولكن يبدو أن عدداً من جغرافيتي العرب والفرس 


oa 


ند نقلوا أقساماً منه في کنتبهم . 

( ه) العلوم الدخيلة ۲۱ 

العلوم الدخيلة هي العلوم” الاجنبية الي نقلها العرب من لغات الامم 
غيرهم (من الفارسية والمندسية ومن اليونانية خاصة ) الى اللغة العربية . 
وقد تدارس العرب هذه العلوم وزادوا فيها وأصلحوا ما كان أهلها قد 
أخطأوا فيه حى وجب أن يزول عنها اسم « العلوم الدخيلة ؛.. 

المنطق جموع « قوانين پعرف بها الصحبح من الفاسد في الحدود العرفة 
للماهيّات » والحجج المغيدة للتصديقات ... والاصل في الادراك إثما هو 
الحسوسات بالحواس” امس . وجميع الحيوانات ( من الناطق وغيره ) 
مشي ركة في هذا الادراك » وانما يتميّز الانسان من البهاتم ) بادراك الکلیات 
وهي مجرّدة” من المحسوسات » . 

والنطق قسمان : تصوّر (إدراك ساذج لا يصحبه حكيم معين ) ثم 
تصديق (أي اقتناع بأمر بعد ثبوته بالبر هان ) . والمنطق قديم العهد لأنه أصيل 
في الانسان . آما علم النطق فقد دونه وبوبه وخرج فنونه وأقسامه فيلسوف 
الیونان ارسطو . وظل هذا العلم محتاجاً الى شيء من التبسیط والشرح فکتب 
فرفوریوس الصوري له مقدمة" تعرف بامم أيُساغوجي (المُدخل الى علم 
النطق ) . ولد كان کتاب ايساغوجي لفرفوریوس عظم: القيمة بالاضافة 
الى آثره البالغ في العرب وف غير العر ب مد طویلا . ووصل کتاب آيساغوجي 
الى العرب في تقول وشروح متعدادة لأبي عشمان سعید بن بعقوب الدمشتي 
ولأبي بشر متى بن يونس رت 68" م) وعبد الله بن القفع ( القفطي 
٠‏ . وكذلك عي العرب بمنطق أرسطو عناية فائقة » وسمي الفارابي 
وابن سينا العلم" الثاني والمعلم” الثالث لاشتغالهما نطق أرسطو . 

العلوم العددية أو علوم التعالم وهي العلوم الي تجري في الأرقام والأعداد 


. هذا الفصل مبي.قي أصله على « إحصاء العلوم » الفارا.ني وعل مقلمة أبن خلدون‎ )١( 
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وني النسب الي تكون بینها من الناحية النظرية والناحية العملية . وأول هذه 
العلومٍ الارماطيقي أو علم العدد وهو قسمان : نظريٍ ( يبحث في الاعداد 
مطلقة” مجردة في الذهن عن الاجسام ) ثم عملي ( يبحث في الاعداد من حيث 
للها على العدودات » مثل خمسةر رجال, ومبعة دانير وألف ر دده 
الخ » وذلك ما يتعاطاه الناس عادة ي العاملات السوقية والمعاملات المدنية >7 
أو ما یعرف بعلم الساب ) . 

ومن العلوم العددية علم الخبر والقابلة »> وهو صناعة یستخرجٌ بها العددٌ 
المجهول من قبل العلوم قرو اذ كان ينها نة قطي ذلك . 

وللجير والمقابلة تعريف ومثل مضروب مثبتان في كتب كثيرة هما 

الخبر هو الزيادة في كل ناقص حى لا ينقص (حی لا يبقى ناقصاً ) ؛ 
والقابلة طرح کل نوع من نظيره حى لا يكون في ابلهتین ( طرق المعادلة ) 
نوعان متجانسان . فاذا كان لدينا معادلة هي : 


۱۰-۰ س = ۷۰ 


فابا تصبح بابلبر 2۰ ۹ ۱۰ س 
ثم تصبح بالقابلة ۰ ۱۰۱-۷۰ س 
أو ۳۰ = ۱۰ س 


ومنها علم المندسة ( أو علم التقدير ) » وهو أيضاً قسمان : قسم نظري 
يبحث في خواص" ادير المتتصلة كاللخط والسطح وابلسم > ثم المقادير 
المنفصلة كالاعداد الي تقم النسب بين تلك القادیر كقولنا : کل مثلّث 
فزواياه مثل ( زاويتين ) E‏ متوازيين لا يلتقيان في جهة 
ولو خحرجا الى غير نهاية ؛ كل خحطین متقاطعين فالزاويتان المتقابلتان منهما 
متساویتان . والكتاب الرجم ليوذانيين (من تأليف الیوانین ) في هذه 
الصناعة هو كتاب ا و کتابت الأصول او کتاب الارکان » 
وهو آبسط ما وضع فيها للمتعلّمين . هذا الكتاب نقل إلى امرية في أبام 
أبي جعفر المنصور ثم نقل مراراً بعد ذلك » نقله حتين بن اسحق وثابت 


۱۷ تاريخ الفكر المر .ني ط۱۷(۲) 


ابن قر ویوسف بن الحجاج . 

وفي فضل الندسة النظرية يقول ابن خلدون : «واعلم" أن المندسة 
تنقيد صاحیها إضاءة” في عقله واستقامة” في فكره » لان براهينها كلّها 
نة الانتظام جلية الرتيب » . 

ومن فروع المندسة_المندسة” الخصوصة بالاشكال الكدْريّة والخروطات . 

أما المندسة العملية (أو المساحة ) فهي المحانب العملي التعلق بالبناء 
والنجارة وصنع التماثيل وجر الاثقال وما الى ذلك . 

ومن العلوم العددية الداخلة في فروع الندسة علم" المناظر أو المناظرة 
( البصريات ) » وهو علم يتبين به اسباب الغلط في الإدراك البصري بمعرفة 
كيفية وقوعها (وقوع أسباب الغلط ) بناء على أن إدراك البصرٍ يكون 
عخروط شعاعي رأسه نقطة الباصر وقاعدته (الشيء) المرثي. ثم يقع 
الغلط كثيرا في روية القريب كبيراً والبعيد صخيراً . وكذا (تری ) الاشباح 
0 (و) وراء الاجسام الشفافة كبيرة » والنقط النازلة من 

والبصر ا ينفدّذ. ني الواء آو في جسم ملشيف یاس" ما بين 
أبصارنا الى أن يقع على الشيء المنظور اليه . والشعاعات النافذة في الأجسام 
الشفئة اما أن تكون مستقيمة » وهي الي تخرج على سمت البصر ثم لا 
يعر ضها حاجز » أو أن تکون منعطفة إذا مرت ي مرآة ( عند سك أو 

جسم شفافي آکهن من افواء) تعوقها عن النفوذ على استقامة » فتنعطف 
منحر فة ” الى آحد جوانب المرآة » ثم تمعد في ابلانب الذي انحرفت اليه مار" 
ما بين يدي الناظر وان أن و ترجم عن المرآة في طريقها 
اللي كانت قد ستلکتنها ولا حى تقع على جسم الناظر الذي منه حرج 
( الشعاع ) فیری الانسان" انظ نفس بالك اما نفسه . واما أن تكون 
منكسرة ترجع من المرآة الى جهة الناظر الذي من بصره''؟ خرج ( الشعاع ) 


(۱) هذه نظرية افلاطون ني النظر : شروج النور من العين لا انمكاس النور عن المسم المنظور الىالعين. 


۳۵۸ 


فتمتد" منحرفة عنه الى أحد جوانبه فتقع على شيء آخر ما حلفت الناظر 
أو عن يمينه أو عن بساره أو فوقه » فیری الانسان ما خلفه أو في حد جوانبه . 

ولعلم المناظر فائدتان : معرفة روية الأهلة وحصول الكسوفات 
في البلدان المختلفة ؛ ثم تقديبٌُ المساحات والمسافات حبث یتعذر استعمال 
الالات العادية کارتفاعات الاشجار و اسلیطان الطوال والبال وعرض 
لوديا والانبار وعمقها وأبعاد الغيوم والاجرام السماوية ما بالات أو بغير' 
لات . 

ومن العلوم العددبة أيضا علم الميثة » وهو علم ينظر في حركات الکواکب 
الثابتة والمتحركة والمتحيرة ۲۱۱ » ويستدل بكيفية تلك الحركات على أشكال, 
وأوضاع للافلاك . وكان لليونان عناية پر صد 0 السماوية بآلات ؛ تسمی 
عندهم ذات اليلق وتسم ی أيضاً الأسطرلاب 

ويلحق بعلم افيتة أو علم الفلك فن" التنجيم > وهو الاستدلال من حركات 
الكواكب وأوضاعها ومکانها من منازلها على حوادث المستقبل . 

وأشهر النجمین المرب في الشرقر وي الغرب أيضاً أبو معشر جعفر 
ابن محمد بن عر لبخي المعروف بلقب «أبي مشر الفلكي » . كان 
أبو معشر في آول الامر من رواة الحديث » فلما اڈ شرف على الحمسين 
أو كاد مال الى علم العدد وعلم لك ثم قصر اهتمامه على التنجيم . 
وقد كانت وفاته في بلدة واسط » سنة ۲۷۲ ه (كخمم) . أما آشهر كتب 
أي معشر فمنها : المدجل الكبير الى علم أحكام النجوم » كتاب مواليد 
الرجال والنساء » كتاب الطوالم والنجوم » وکل" هذه ف التنجيم . وله 
رسالة في علم الاسطرلاب . 


(۱) حركات التجوم اثابتة في رأي المين . الكواكب المتحيرة : الي تظهر لمن کابا 
تخالف سائر الكواكب في حركتها من الغرب الى الشرق ( كالقمر والزهرة ) فان القمر أول ما 
يبدو ( في أول الشهر القمري ) يبرز في الغرب ثم يتابع سيره غرباً . وني اليلة التالية يبرز في 
الغرب أيضاً » ولکن أقرب الى الشرق » ثم يتابع سيره غرباً . هذه القضية تعلق بنظامبطلیمیس 
الفلكي وسيأني غيء من بسط هذا النظام عند الكلام على ابن طفيل . 
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ومن الفنون المتعلقة بعلم الي من جانب وبفن التنجیم من جانب آخر 
علم الازياج . والزيج جدول تثبت فيه حركات كل كوكب بمفرده مع 
بلوغه الى الاوج واحطاطه الى احضیض او الذاتب (اقرابه من الشمس 
وابتعاده عنها ) ومح ميوله ( أنواع ميله ) ومطالعه ومغاربه الخ . 

ومن العلوم العددية أيضا الموسيقى » وهي أيضاً قسمان : قم" نظري 
يتناول العرفة يمقادير الاصوات وفترات النقر وتآلف الالحان واستخراج 
انم وتركيب الأللان » ثم العرفة بالاصوات الطبيعية والصناعية وبالالات 
اللي ”تخر الاصوات . آما الوسیقی العملية فهي حسن أداء الانغام والعزف 
على الآلات . 

ويلحق بالعلوم العددية علم الحيئل : استعمال الآلات في تحريك الاثقال . 

ومن العلوم الدخيلة الطبيعيات وهي البحث في الاجسام من حيث اتصالها 
بالحركة والسكون ومن حيث تعدّق الاسباب بها لإحالتها من حال الى حال . 
وهي تبحث في الاجسام السماوية ( الي كان القدماء بظتون انها بسيطة غير 
مركبة ولا قابلة اکون والفساد : للتحوّل من صورة الى صورة) وي 
الاجسام الي ني عالنا . وتنطوي الطبيعيات على علم اللحماد ( المعادن الموجودة 
في الطبيعة خالصة" كالذهب والحديدء ثم المعادن الي لا تكون ني الطبيعة 
الا مرکتبات کاللح والفحم ) » كما تنطوي على علم النبات وعلم الحيوان 
ثم على علم الطب والصيدلة » وعلى بحث النفس فيما يتعلق بالحواس وعملية 
التفكير . 

والغاية من الطب حفظ الصحة وردها اذا فقدت . وكان الاقدمون 
يعتقدون أن المرض أنحراف في ازاج » وذلك أن الانسان مؤلف من العناصر 
الاربعة (الماء والمواء والتراب والثار ) ومن الطبائع الاریع (الصفراء 
والسوداء والدم والبلغم ) ؛ وأن صحة ابلسم تدوم ما دام الزاج ( المقادير 
الموجودة في ابلسم من موادر هذه الطبائع ) متكافتاً » فاذا تبدل الراج عما 
يحب أن يكون عليه مرض الانسان . 
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وکان هند المرب علب فطري موجود ي الادية پر فه عادة شیوخ 
القبيلة وعجائزها » وهو يخطىء ویصیب لأنه مي على التجرية القاصرة . 
أما الطب المزاجي ( علم الطب ) فقد أحذه العرب عن الفرس رعن اليوتان 
قبل الاسلام وبعده ؛ ولكن الطب المأخوذ عن اليونان والفرس والمنود 
في العصر العباسي كان كثيراً جداً . 
أما الكلام على النفس فسيرد عند معظم الفلاسفة بالتفصيل . 
ومن فروع الطبيعيات الكيمياء » وكانت الكيمياء قسمين : علم الكيمياء 
القائم” على التچارب العلمية » 5 فن الصدعة » وهو محاولة” حویل العناصر 
اللسيسة کالرصاصر والشحاس الى عناصر شريفة كالفضة والذهب . 
ومن العلوم الدخيلة القيات أو علم ما بعد الطبيعة (ما وراء الطبيعة ) › 
وهو یتناول الکلام على البادیء العامة في الفلسفة كالصورة والاد 2 والعلل 
والاسپاب والحركة » وقد ستماه آرسطو و سم الکییان » ! وسمي الفلسفة 
الاول . تم ان الاسكندرانيين ألّحقوا بعلم ما وراء الطبيعة جمیع الغیبات 
كالبحث في الله وأصل النفس ومصيرها والنبوة الخ . 
2 الکلا م على الالميّات مفصلا" في فصل الفارالي وغيره » كما 
ء مفصلاگ 5 الكلام على أرسطو . 
التوصع والمطالعة 
- الثقافة العربية في رعاية الشرق الاوسط ‏ تأليف جورج سارطون 
( نقلها ال العربية عمر فروخ ) » بيروت (المكتب التجاري ) 
۶ م 
کتاب علم الشرق وتاریخ العمران ؛ تألیف جويدي ( ترجمة محب 
الدین الحطيب ) ء القاهرة ( الطبعة السلفية ) ۱۳٩‏ هد ۱۹۳۰ م 
- تاريخ التمدن الاسلامي » تأليف جرجي زیدان ( ابلزء الثالث ) . 
- تراث مصر في الحضارة الاسلامية » تأليف عبد الرحمن زكي > 
القاهرة (دار النيل للطباعة ) ١48١‏ م. 
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- مجلّة رسالة العلم ( عدد حاص" في تاريخ العلم ۱۹۲۱ م ) . 

- التفكير العلمي اصطفی نظيف ( مجلّة رسالة العلم» القاهرة» أغسطس 
۲ م۰۵ ) 

- التفکیر العلمي عند العرب » تألیف قدري طوقان 

- تاريخ الحامعات الاسلامية الکبری » تأليف عبد الرحيم غنيمة » 
تطوان (معهد مولاي الحسن ) ۱۹۵۳ م . 
- تاريخ العلم القديم في في العصر الذهبي » تأليف جورج سازطون ( ترجمة 
ابواهم مذكور وغيره )» القاهرة ( دار العارف ۱۹٥۷)‏ -1ككام. 
- العلم عند العرب » تأليف آلدو مييلي ( ترجمة عبد الحليم النجار 
ومحمد يوسف موسى ) » القاهرة ( دار القلم ) ۱۹۱۲ م0٠‏ , 

- العلوم عند العرب » تأليف قدري حافظ طوقان » القاهرة ( مكتبة 
مصر ) 1565م 

- عبقرية العرب في العلم والفاسفة » تألیف مر فروخ » بیروت 
( المكتبة العلمية ومطبعتها ) ۱۹۵۲ م . 

- تاريخ العلوم ر عدد حاص صادر عن ابحمعية الصرية لتاریخ العلوم ). 
القاهر ة دار الطباعة ) ۱۹۰۱ م. 

- تاريخ الرباضینات » تألیف عبد الحميد لطفي وأحمد أي العبباس » 
القاهرة ( مكتبة مصر ) ۱۹۵۵ م . 

- أعلام الهندسین في الاسلام » تألیف آحمد تيمورء القاهرة ( مطایع 
دار الکتاب) ۷ م . 

علم الطبيعة : نشوءه وتطوره ورقیه الحديث » تألیف مصطفی 
نظيف » القاهرة ( مطبعة مصر ) ۱۹۵۷ م . 

- الكيمياء عند العرب » تأليف روحي الحالدي » القاهرة دار 
العارف ) ۱۹۵۳ م . 

- علم الفلك ‏ تاريخه عند العرب في العصور الوسعلى ؛ تأليف كارلو 
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نلینو » رومية ۲۱ عم . 

- تراث العرب العلمي في الریاضیات والفلك » تألین قدري طوقان 
القاهرة دار القلم ) ۱۳۸۲ ه< ۱۹۰۳ م . 

- آثر العرب في تقد"م الفلك » تأليف قدري طوقان » القاهرة رالاحاد 
العلمي العرلي ) 1945١‏ م. 

- تاربخ الفلك في العراق » تأليف عباس العزاوي » بغداد ( الجمع 
العلمي العراي ) ۱۹۵۸ م . 

- الرواد العرب في علم التبات لعبد الحليم منتصر ( مجلة رسالة العلم 
۰ ۱۹۵۲ م ) . 

- تاربخ النيات عند العرب » تأليف أحمد عيسى » القاهرة ( مطبعة 
الاعتماد ) ۱۹44 م . 

- مصادر الوسیقی العربية » تألیف هتري فارمر (ترجمة حسين 
نصار ) » القاهرة ( مكتبة مصر ) ۱۹١۷‏ م . 

- جهود السلمین في ابلغرافية » تألیف نفیس آحمد (ترجمة فتحي 
عثمان  )‏ القاهرة (دار القلم ) ۱۹4۷ م . 

- الطب النبوي لابن قيسم ابلموزية » حلب ( الطبعة العلمية ) ۱۹۲۷ م 

- الطب العريي » تألیف أحمد عزّت قيسي ومد علي وصفي ) » 
بغداد ( مطبعة الرابطة ) ٠١١۲‏ م . 

- اللب في الاسلام والطب » تأليف أحمد شوکت الشطي » دمشق 
( مطبعة اب حامعة السورية ) ۱۹۲۰ م . 

الطب العربي ٠‏ تألیف أمين أسعد خير الله » بیروت ( الطبعسة 
الامي رکانية ) ۷ م . 

- تذكرة أولي الالباب والخامع لعجب المجاب ( في الطب ) لداوود 
الانطا كي > بولاق ( مطبعة عبد الرازق ) ۱۸۵۳ م ؛ الخ . . , 

- تاريخ الطب في الاسلام » تأليف أحمد شوکت الشطي » دمشق 
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( مطبعة الجامعة السورية ) ۱۹۵۸ . 

- الرحمة والطب في الحكمة خلال الدين السيوطي ؛ القاهرة ( المطبعة 
الشرقية ) ۱۳۱۱ ه . 

- تاريخ الطب في العراق » تألیف معمر خالد شابندر وهاشم الوتري» 
بغداد ( مطبعة الکومة ) ۱۹۳۹ م . 

مآثر العرب في العلوم الطبية » تأليف الدکتور سامي حداد » 
بيروت ( مطبعة الريحاني ) ۱۹۳۹ م . 

- معجم الاطباء » تألیف أحمد عیسی » مصر ۱۹۶۲ م . 

الاسر العربية الشتهرة بالطب العربي وأشهر الخطوطات الطبيئة » 
تأليف عیسی اسکندر العلوف » بیروت ۱۹۳۵ . 

تاریخ الییمارستانات في الاسلام » تألیف أحمد عیسی » دمشق 
( الطبعة الماشمية ) ۱۹۳۹ م . 

- آلات الطب و ار احة ( الكحالة عند العرب » تألیف آحمد عیسی) 
القاهرة » (مطبعة مصر ) ۱۹۲۵ ۱۹۳۰ م . 

- تاريخ الصيدلة والعقاقيرني العهد القدیم والوسيط تألیف الاب جورج 
قتوالي » القاهرة ( دار العارف ) ۹ م . 

مقدامة ابن خلدون 

- قصّة الايمان بين الفلسفة والعلم والقرآن » تأليف الشيخ نديم االحسرء 
طرابلس ۱۳۸۰ ه> 1959 م . 

- التراث اليوناني في الحضارة العربية » تأليف عبدالرحمن بدوي » 
القاهرة ( مكتبة النهضة ) ۰ م. 

- الاسلام والحضارة العربية » تأليف محمد كرد علي » القاهرة 
( مطبعة دار الكتب المصرية ) 19475 م . 

- الملل والنحل للشهرستاني 

- حكماء الاسلام لظهير الدين البيهقي ( عني بنشره محمد کرد علي ) » 


۳۹ 


دمشق ( المجمع العلمي العربي ) ۱۳۹۵ ه< ۱۹۳۰ م . 

طبقات الاطباء لابن أي أصيبعة 

[خبار العلماء بأخبار الحكماء 

في الفلسفة الاسلامية منهج وتطبیق » تأليف ابراهيم مدکور » 
القاهرة ( دار احياء الکتب العربية ) ۱۹4۷ م . 

- مناهج البحث عند مفكثري الاسلام » تأليف علي سامي النشار » 
القاهرة 1945 م . 

- المدشعل لدراسة الفلسفة الاسلامية » تأليف محمد يوسل موسی » 
القاهرة ۱۹4۵ م . 

- آسس الفلسفة » تأليف توفيق الطويل » القاهرة ١488‏ م . 

- التفكير الفلسفي في الاسلام » تأليف عبد الحليم محمود » القاهسرة 
( الانجلو ) ۱۹۵۷ م . 

- محاضرات في الفلسفة الاسلامية » تأليف بحي هويدي » القاهرة 
( دار الحمامي للطباعة ) ۲۰ عم . 

- تاريخ الفلسفة في الاسلام » تألیف ده بور (نقله الى العربية محمد 
عبد الحادي أبو ريدة ) » القاهرة 

- الوجز في الفلسفة العريية » تأليف الشيخ ندم ابلح بر » طرابلس 


۱ م . 
- نظرات في الفلسفة عند العرب » تأليف جبور عبد النور » بيروت 
٥‏ م. 


أدب الدنيا والدين للماوردي . 
- فلسفة الاخلاق في الاسلام وصلانها بالفلسفة الاغريقية » تأليف 


۱ 


ده 67 
جع فا لصادق" 


هو أبو عبد الله جعفر الصادق بن محمد ۾ الباقر بن زين العابدين علي بن 
الحسين بن علي بن أي طالب ؛ وأمه ( وأم أخيه عبد اله ایض فتروة” نت 
القاسم بن محمد بن أبي بكر الصدایق ؛ وبذلك یعلل ليثه في موقفه من أبي 
بكر بالإضافة الى سائر الشيعة . 

ولد جعفر الصادق” بين سنة ۸۰ و ۸۳ للهجرة (1-549١/ام)‏ في 
المدينة » ونشأ یلقی العلم على جنده زین العابدين رت 44 ه= (Y=‏ 
ثم على أبيه . ولا توفي ابوه (۱۱۳ = ۷۳۱م ) ألقي على عاتقه عباء 
الحفاظ على وجاهة بي هاشم وعلى دمام ؛ لأنه كان الامام دوجم . . وف 
سنة ۱۲۵ ۷۵۳-۸ م( قتل تمه زید" في حرب بي أمية فزاد موققه 
حراجة" وزاد قل العبء على عاتقيه . غير أنه استطاع بمقدرته ولباقته 
أن يتجتب غضب بي أمية باستغنائه عن دنياهم واعتزاله في بيته حيناً 
في المدينة وحيناً في الكوفة » منصرفاً الى إفادة طلاب العلم من كل فاحية . 

حاتت انوا میس طن در أن ام يعارت ٠‏ فاذا بيني 
العاس شإ دادما في : ی آل علي من بي أمية » تم في عترلته الاولى . 

في هذه الاثناء حول چعفر !۱ الامامة من ابنه اسماعيل” الى ابنه 
الثاني مومى الكاظم » وكان يدعى العيد” الصالح . 

وكانت وفاة جعفر الصادق ني شوال من ستة ۱4۸ (أواخر ٩٦۷م‏ ) »› 
وقیل سنة ٠٤١‏ ه ( العارف .)١١١‏ 


(۱) راچم فوق » ص ۲:۱ . 
۲۹۹ 


مقامه وعناصر شخصيته 
مب الامام” جعفر بالصادق لصدقه في مقالته ( این خلکان ١‏ : هم ۽ 
مقدمة ابن خلدون ۳۵۱) . وقال فيه الشهرستاني (۱ : ۲۲4--۲: ۲ ) : 
« هو ذو علم غزير في الدين وأدب كامل في الحكمة وزهد بالغ في الدنیا 
دود تام" عن الشهوات ... ما تعرض للامامة قط وله نازع أحدا ي 
الملا . ومن ترق في بحر المعرفة لم يطمع' في شط > ومن تعلى” الى ذروة 
الحقيقة لم يخف من حط ». 

وكان جعفر الصادق فقیهاً جلیلا" مشهورآ» وكان معاصر؟ لمالك بن نس 
ولأني حنيفة » وكان بينه وبینهما مفاوضات ومطارحات . أما تلاميذه فكثيرون 


جد . واليه متسب المذهب الجغفري . غير أن الشيعة” » والغلاة منهم على 


الأخص” ۰ نتسوا اليه أشياء تبر هو منها : زعم أبو اللحطاب محمد بن 
۴1 زينبة الأسدي أن جعفراً الصادق له فلعته جعفر وطرده 2 البخدادي ۰ 


آلاره 
ينسب الى جعفر الصادق عدد" من الکتب لم يتصل" إلينا منها شي ء ؛ 
نسبوا اليه : 


كتاب ابقر ( وفيه إخبار بالغيب عن" حوادث مقبلة ) . 

--کتاب الرد" على القدرية ؛ كتاب الرد" على الحوارج ؛ كتاب الرد" 
على القلاة من الروافض (البغدادي ۲۲۰). 

ب وقيل جمع جابر بن حیان خمسمائة رسالة للصادق في ألف ورقةر 
(ابن خلکان ۱۸٥ : ١‏ ) . وغير ذلك ١‏ . 


(۱) نشر الآستاذ عارف تامر والاب أغناطيوس عيده خليفة اليسوعي كتاب و الحفت والأظلة 
الكنسوب الى الفضل بن عر الممفي وسميا المفضل تلميذ جعفر الصادق ( الملبعة الكاثوليكية بير وت 
9)ء معان الأستاذ عارف تامر يذكر في المقسة' ( ص ۲۱ ) أن المعفي هذا تلمید أ في 
امطاب الاسدي الذي لمته الإمام جعفر الصادق وطرده . ثم ان النظر ني الكتاب ييل أن تكون 
الآراء الي فيه للامام جعفر . ولقد شمر الأستاذ عارث تامر بلك واستيق الآمور بان ذکر ان 


۳۷ 


جملة من آقواله 

لا حلاف ني أن مذهب الشيعة الامامية منسوب إلى جعفر الصادق . 
وعلى هذا يحب أن یکون" معظم الأقوال والآراء في هذا المذهب للامام 
جعفر نقسه » مم الإيقان بأن كثيراً من تفاصيل المذهب ابلعفري يحب 
أن یکون قد نشأ في زمنة متأخرة » كما هو الشأن ني تطور کل مذهب . 

ولكن يبدو أيضاً أن جميم أصحاب الفرق الشيعية » وخحصوصاً العطرفین 
منهم » قد تسبوا فرقهم وأقوالهم وآراءهم الى جعفر الصادق نسبة” لا 

كذلك نسب الى الامام جعفر آثار من العلوم الحفيّة من الکیمیاء 
والسحر والسیمیاء واتنجم > ولیس لذلك سند" من کتب العلم الوثوقة . 
وقال نفر من مورخي العلم والفلسفة بأن جابر ین حیان الذي يقال إنه 
اشتهر ني النصف الثاني من القر ن الثاني للهجرة الثلث الاخیر من القرن 
التاسع للميلاد ) وبرع في الكيمياء خاصة كان من تلامیل الامام جعفر . 
وهذا ایضاً قول لا سند" موثوقآ له . ان الأقوال في حياة جابر بن حيان 
متضاربة جداً » ثم ان ما نسب الى جابر بن حینان من العلوم - على شهرة 
ذلك في الشرق والغرب ما - يجب أن يكون من تاج زمن متأخر . 

أما آراء الامام جعفر وأقواله في علم الكلام وني الفقه والاخلاق فكثيرة › 
ومعظمها يجب أن يكون صحيح النسبة اليه : 

كان الامام جعفر لا يأحذ بالقياس لأن القياس من الرأي . 

قال الامام جعفر : ان الله لم یرل" صادقاً بفي الکذب ( مقالات 
الاسلاميين 88٠‏ ) . 
س هنك من سيلومه عل قشر هذا الکتاب ء من الناحية الطائفية و الدينية » بنشر کتاپ عن فرقة 


پاطنية . أما آنا فان أربأ بالأستاذ تامر أن ينسب ال الإمام جمفر الصادق مثل هذه الآراء 


A 


- الاصل في التشريع الاباحة" » حى يأني ۽ فبها نهي . 
-ما من أمر يختلف فيه اقا إل" له أصل” في کتاب الله » ولکن لا 
002 عقول” الرجال . 
- ان الله تعالى أراد بنا شيت وآراد" منا شتا ؛ فما أراده بنا طواه عنًا > 
وما أراده منا أظهره لنا. فما بالنا نشتغل” با أراده بنا عما أراده منا | 
( الشهرستاني ۲ : ۲ ) . 
للتوسع والطالعة : 
مستد چعفر الصادق » بيروت دار الفکر ) ۰ م . 
- الحكم العفرية » جمع ... عارف تامر » بیروت ( الطبعة 


الكاثوليكية ) ۱۹۵۷ م . 
الامام الصادق » تأليف محمد الحسين الظفّري » النجف ( المطبعة 
الحيدرية ) ۱۹۵۰ م. 


- جعفر بن محمد » تأليف عبد العزيز سيد الأهل » بيروت (دار 
الشرق افدید) ۶ م. 

- الامام جعفر الصادق » تأليف أحمد مغنية » بيروت ( مكتبة 
الاندلس ) 19865 م . 

- الامام الصادق ملهم الكيمياء » تأليف محمد يحبى افاشمي » بغداد 
( مطبعة النجاح ) ۰ م. 

- عقيدة الشيعة في الامام الصادق وسائر الأمة » تأليف حسين پوسف 
مكي » بيروت (دار الاندلس) ۱۹۲۳ م . 


۳۹۹ 


ا 0 وال 7 


بواعث النقل 

كانت البواعث على نقل الفلسفات الى اللغة العربية جمة : 

أ احتكاك العرب بغيرهم من الامم . لا احتك المرب بغير هم من 
الامم أدركوا ان عند تلك الامم ثقافات بحسن الاستفادة منها . 

ب - حاجتهم الى علوم ليست عندمم . , جاء الاسلام بفر وضر كثيرة 

من الصیام والصلاة والحج ما يحتاج الى حسبان وتقوم » فاحتاج المسلمون 
الى علوم تسهل علیهم هذا الشبان" فتقلوا ال العريية کتب" الریاضیات 
والفسَلّك خاصة . وكذلك احتاجوا في اول امرهم الى الطب" » لأن الطب 
العربي كان مني على الاختبار وحد"ه لا على العلم والاختبار مع > وكان 
يصيب أحيانا » الا ان العابلة به لم تكن دائاً ذات نتائج سريعةر . 

عد هر الکرم وحثه على التفكير . والقرآن الکرم ملوء بالابات 
الي تحت على التفکیر في .ّلق السموات والارض وف ترکیب جسم 
الانسان . فاذا أُضَفمّنا ذلك إلى رغبة الانسان الطبيعية في البحث عن الجهولات» 
أدركنا ان حث القرآن السلمین على التفكير في العالم الذي حولْنا كان باعثاً 
قوي على طلب العلم . إن القرآن الكريم يحت المسلمين على التفكير في السموات 
والارض وني آنفسهم وفي کل ما حولهم › فمن ذلك قوله تعالى في سورة 
آل عران (۳ : ۱۹۱-۱۸۹) : «ولله ملك السموات والارض » 
وال" على كل شيء قدير . ان في ختلق السموات والارض واختلاف الليلر 
والنهار لآيات لأولي الألباب : الذين یذ كرون الله قياماً وقعوداً وعل 
جنویهم ؛ ویتفکترون في خلق السموات والارض : ریا ما خلقت هذا 


۳۷۰ 


باطلا" » سبحاتك” فنا عذاب الثار » . ثم هتالك آیات تدعو إلى التفكير 
والتفقه ء وحض على العلم » تعيا على الحصر . 

ولقد عرض ابن رشد طذه الناحية في مطلع رسالتینه : فصل القال .. » 
و والكشف عن مناهج الادلة ... » بالتفصيل . 

د العلم من توايع استبحار المدنية . حینما تزدهر البلاد سياسياً واقتصاديا 
ویکار فيها لأر ف ووستوحير السمران تجه النفوس أيضاً الى البحث في 

وال التفكير مرورةٌ ؛ ول تشد" العرب عن ذلك . 

إن الاسلام اذن واتساع الامبر اطورية وحاجة" العرب إلى ما عند الأمم 
من العلوم كانت من أقوتى البواعث على طلب الفلسفة ونقل کتب العلم إلى 
اللخة العربية . 

وی 

تجمع الصادر والراجع على أن اهتمام” العرب بالعلوم الیوثانية خاصة” 
بدأ منذ العصر الأموي . . وهم یذ کرون ان خالد بن بر یل در مسعاوية” 
المتوق سنة” ۸۰ ه (۲۷۰۶) ل يئس من الفوز باللحلافة » بعد انتقال 
الحلافة من الفرع الستفياني الى الفرع المرواني » انقلب" الى العلم ود رس- 
الكيمياء خاصة” ل اسمه مريانوس » ثم امر بنقل كتب 
الصنعة ( الكيمياء ) إلى العريبة . وكذلك بدأ نقل الطب في العصر الاموي 
الاموي ایضاً » ولکن لم بصل" إليه ثيء مكتوب من العصر الأموي . 

آما النقول غير العلمية من غير العربية الى العريية فكانت کثيرة" منذ 
العصر ابلالي . ان" وفادات العرب ۽ وسفارایم إلى بلاط فارس" في الأكار 
وال بلاط القسطئطينية في الاق (كرحئلة امرىء القيسٍ إلى القسطنطينية 
مثلا" ) كانت تقتضي أن" يكون مت نقل بين العرب وبين الفرس والروم 
من العربية الى الفارسية واليونانية ومنهما الى العربية . 

وكذلك يدو أنه كان مت منذ ابلاهلية نقول تامّة أو جزئية من التوراة 
والانجيل الوجودینن بأيدي الناس » ففي الأدب العربي دلالات على أن 


۳۳ 


مثل هذه النقول كانت موجودة" ومعروفة ۱۱. ولکن" هذه كلها بعيدة" 
عما نحن يسبيله . 

ومن ابرز ميزات الدور الاول للنقل الذي انتهى في خلافة ان جعفرٍ 
المنصور رت ۱۵۸ مار أن الافر اد كانوا يقومون بالنقل رغبة” 
منهم هم في ذلك كما فعل عبد الله بن القفع الشهور و ۲۳ 
حینما تقل بعض كتب السلوك من الفارسة الى العربية بویت لعبد الله 
ابن القفع هذا تقل بعض کب ارسطو في المنطق » ثم کتاب ايساخوجي 
لفرفوريوس وثيء" من الطب (من اللغة الفارسية ) الى اللغة العربية . 
ولکن" لعل هناك رل آخر اسمته عبد الله ابن المقفع ( بن ساويرس ) 
تقل كتب الفلسنة والمنطق والطب الى نسب نقلها وهماً الى عبد الله 
ابن القفع صاحب کتاب كليلة ودمنة . 

ومنذ أيام ابي جعفر المنصور أصبح التقل في رعاية الدولة » وعلی ذلك 
سار هارون الرشيد والأمون فاتسعت حركة النقل من اليونانية الى العريية . 


انساع النقل الى العربية 

م كانت الفلسفة ظاهرة” ي اليونان والروم الييزنطيين ) من قبل شريعة 
الح 000 . فلما تنصّرت الروم" منعوا منها ومع الناس من التكلم 
ف شيء من من الفلسفة » أذ كانت بضد الشرائع النبوية . ثم ان الروم ارتدت 
عائدة الى مذهب الفلاسقة . م عادت اضرا الى 3 ۾ فعاد للع عن 
كتب الفلاسفة وخّرنت تلك الکنب في أقبية قيبة موصّدة حى لا تتصل إليها 
الأيدي . 

ومتق أيام المنصور أحذ السلمون یتتبعون كتب العلم والفلسفة في 


Suppl 1 362 © )(‏ , ۶ 219 1 021 ؛ ملة الشرق ( بيروت ) المجلد الرايع » 
المدد الغالث ؟ ( شباط - فر‌اير ١40١‏ ) ص ٩۷‏ وما بمدها : نسم عربية قديمة في الشرق من 
الإنجيل الطاهر » بقلم الأب لويس شیخو اليسوعي . 


۳۷۲ 


اللغة اليونانية لینقلوها إلى اللغة العربية » وکانوا یبد لون ني ذلك الأموال . 
وکان بعض اثرياء السلمین پذهبون الى پلاد الروم ویصطحبون معهم افراداً 
بحسنون اللفة اليونانية لیشتروا همم" الكتب الفلسفية » كبي السجم مثلا 
على ما سياني في مکانه . 

ولا جاء المأمون » واتسعت دائرة النقل كثيراً » آنشاً ودار الحكمة » 
في بغداد ووقف علیها الأموال” للذين يريدون ان ينقطعوا الى نقل الکنب 
الفلسفية الى اللغة العربية . اما سيب انتّساع تلك الحركة في عهد المأمون فهو 
ان المأمون لما انتصر على الروم ( ۲۱۵ ه < 88٠‏ م ) وعلم پکتب الفلسفة 
الخزونة عندهم اهتبل الفرصة” واحب أن يأخذ” في شروط الصلح 0 
المال كتباً. وقد ظن توفيل ( ثيوفيلوس ) ملك الروم ذلك كسباً . 
المأمون فعد ه نعمة عظيمة . 

على ان مورخي العرب يوون في طلب الأمون لكتب الفلسفة اليونانية 
قصة هي ان اللحليفة المأمون رأى في النام آرسطوطالیس وکلمه في امور 
وأعلجب به . فلما استيقظ تعلقت همه بنقل الكتب اليونانية فكتب الى 
ملك ااروم يطلب منه كتا لفلاسفة اليونان . وكان ملوك اليونان » لما انت صرت 
النصرانية في بلادها » قد جتمعوا كتب الحكمة من أيدي الناس وجعلوها 
في هيكل قدیم وآغلقوا بابه . ففتح ملك الروم هذا ميكل وآرسل خمسة" 
أحمال من کتب الحكمة الى الأمون » بعد ان كان طول الزمن قد افسد 
را من هذه الکتب بالرطوبة والعث .. 

فنقل كتب الفلسفة اليونانية الى اللغة العربية لم بجر اتفاقاً ولا اعتباطاً ؛ 
وانما كان سياسة للدولة وحباً بالعلم من الافراد . 


تجاه النقسل 


وما يدل على ته مس اد وتا ا زرم توا ان 
بدأوا اول ما ال بكب العلم العملية لا بکتب الفلسفة النظرية . لقد 
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كان العرب ف اول امرحم بحاجة إلى كتب إريافيات والفلاك لتعیین 
مواقیت الصوم والصلاة والحج » رال کتب الطب ب لصلاح ابدائهم فبدأوا 
بنقل هذا رم من الکتب اول . 

ولا كثرت لديهم كتب العلوم اتجهوا صوب كتب الفلسفة النظرية ليتمموا 
آداء رسالتهم الثقافية . 

مكانة الناقلین 

ان الذين اشتغلوا بنقل کتب العلم والفلسفة الى اللغة العربية کانوا طبكقات . 
ومع ان هولاء قد وضعوا كتباً وضع » فوق ما نقلوا » فاتنا أن نعالج إنتاجهم 
لا" على انه «نقل » فقط » لا تأليف . وسبب ذلك أمران : اولّهما إنه 
لم يكن لهم: آراء تستحق الدرس + فان کل ما ذكروه في الكتب الي اد عنوا 
انهم وضعوها انما هو مستترّع من الكتب اليونانية التي اختصروها او شرحوها 
او نقلوها مم شيء كثير من الغموض . واما ثاني السببين فهو أن هولاء 
جميعاً قد قاموا بأماهم تكسباً للمال : إن" كتبهم هذه لم تمثل" نرعاتهم 
الفكرية” بل مثلت رغبةة الذين كانوا يطلبون منهم نقل الكتب الي نقلوها , 
وكثيراً ما اتفق ان یقل الطبيب كتاباً في الرياضيات او ما وراء الطبيعة › 
او أن ينقل الرياضي کتاباً ني الطب او السياسة . 

ومع هذا كله فان هولاء الناقلين قد نفعوا العرب والثقافة العربية : 
انهم مكنوا العرب من الاطلاع_ على الفاسفة اليونانية في زمن ۰ متقدام ؛ 
ولو لاهم لتأحرت نشأة الفلسفة الاسلامية . لقد كان أمام العر تا طريقين : 

(أ)إما أن یقبل العرب أن يقل شم الفاسفة" نان هولاء الافراد" 
الذين لم یکو نوا داتعا أملا" لمثل هذا العمل ؛ 

زب ) وإما أن ینتظروا حى يتعلّموا هم اللغةة اليونانية ويطلعوا على 
فلسفة الیونایتین ني مصادرها الاصلية ولغتها الأصلية . 

ولف فض ارف السبيل” الأول ؛ ولو أنهم ستلکوا السبيل” الثانية 
لكان بالإمكان أن بحداث أحد الامور التالية : 
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(أ)إما أن خر المرب رغبتهم ني نقل هذه الفلسفة ؛ 

( ب ) وما أن تکون البقيئّة الباقية من كتب الفلسفة اليونانية فد ضاعت 
بموامل مختلفة كما اتفق لكثير من كتبها قبل ذلك . 

(ج) وما أن تتاخر یشیم الفنكرية كثيرا » فان تعدّم الق ليس علا“ 
عارضاً في حياة الانسان : إن الانسان يتاج في اتقان اللغات الى جو من 
الرغبة في اللغات . ولعل العرب ما كانوا یدرون على ذلك قبل“ قرن كامل 
من الدهر . أضف الى ذلك أن العرب کانوا يرون أن لغتهم فوق اللغات 
وأدبهم فوق آداب الامم 3 فلم يكن بالاهكان أن نجد ی اليونانية 5 
ذلك الحين من الوتقان والرواج ما تجده اللغة” الانكليزية اليوم بين اللقتفین 
في المند هذا مع العلم بأن كثيرين من المثقنفين في الهند اليوم من یتحنذ قون 
اللغة الانكليزية لا بجیدون لغاتههم” القومية . 

طبقات النقلة 

فيما بلي اجمال لطبقات النقلة : 

١‏ كان هناك افراد" منذ العصر الأموي نقلوا الكتب ابتداء" من عند 
انفسهم او بطلب من غيرهم ؛ من هولاء اصطفن القديم” وهو اصطفن 
الاسكندراني ثم عبد الله بن القفع . 

٣‏ آل ماسرجويه . اولحم ماسرجویه الطبيب وكان ببودي الدين مسرياني 
اللغة بصري الدار . ويقال إنه بدأ بانقل منذ أيام الدولة الأموية قبل خلافة 
مر بن عبد العزيز (۸۱۰۱-۹۹)؛ وعمر ماسرجویه حى أدرك 
ابا نواس . وقد نقل ماسرجويه كتاب القس اهرن بن أعنين” الاسكندراني . 
ولماسرجويه ايضاً كناش ( مجموع ) في الغذاء » وكتاب في العين . 

»آل مختيشوع > وهم نصارى نساطرة كانت لغتهم السريانية . وقد 
إشتهر منهم ني صناعة الطب ستة اجيال ؛ فمنهم 

(أ) جورجیس بن تیشوع . كان جورجیس طبيباً ماهراً » وكان رئیا 


Vo 


للاطباء في مارستان !"۲ جندیسایوو » استقدمه التصور سنة ۱6۸ ه ۳ 
الى بغداد لیداویه » جعله طبيبه الحاص . وکان جورجیس زاقله" من 
اللغة اليونانية الى اللغة السريانية . ویقال إن" له کناشاً مشهوراً رمجموعاً في 
الطب ) نقله حنین بن اسحق الى العربية . 

(ب) ابنه ختیشوع بن جور جيس . Ul.‏ ترك جور جيس جنديسابور خلفه 
ابنه مختیشوع هنالك على الارستان . فلما مرض افادي سنة ۷۰ استدعي 
مختيشوع ال بغداد ولكنه عاد بعد موت المادي الى جنديسابور ا 
الرشيد أتي به مرة" ثانية . وقد نال بحتيشوع عند الرشید حظوة فجعله 
الرشيد رئيس الاطباء . وتو حتیشوع سنة ۲۱۳ هھ A1۸)‏ ) . 

(ج) جبرائيل بن بختیشوع بن جورجیس ‏ کان طبیاً كأبيه خدم هرون 
الرشيد ثلاث وعشرين سنة ثم حدم الامين والأمون . وله كتب موضوعة منها : 
رسالة في المطعم والشرب - رسالة مختصرة في الطب - كناب في صنعة التخور . 

ثم توالى نفر من آل بختیشوع اشتغلوا بالطب وبالنقل منهم بختیشوع بن 
جبر ائيل رت ۷ ۲ ھ سد “امم وجر ائيل بن عبیل الله رت ۲ م = 
۹ م( وعیله ألله بن جير ائيل رت بعید ۰ هرح ۵۸ ۰/۹ 

٤‏ آل ماسویه . كان ماسویه تلميذاً ( يعني متمرناً ) في مارستان جندیسابور 
فغضب عليه جبراثيل بن بختیشوع واشحرجه منه . فجاء ماسویه الى بغداد 
واختص” بالتكحيل (تطبيب العيون ) ولقي توفیقاً عظیماً . وكان مسيحاً 
سريانيا . 

وجاء بعد ماسويه ابنه ابو زكريا يوحنا بن ماسويه » وكان فاضلا” خبيراً 
بصناعة الطب » ولاه الرشيد ترجمة كتب يونانية وجدها ي انقرة وعمورية . 
وقد توفي يوحنا بن ماسويه في سامرا ("4؟ -885 م ) . ولابن ماسويه 

(۱) مارستان أو بيبارستان تركيب مزجي فارمي معناه المستشفى في الأصل . أما وجه 
اشتقاقه فغامض الدلالة : مار الية » ستان المكان 518808 » أما ني في بپارستان فمعتاها : 
بلا ( الياء : حرف جر ء لا النافية ) . 
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تصانيف منها : كتاب ابر هان -كتاب امات كتاب الاغذية والاشر بة س 
كتاب في ابدام > لم يسبقه احد اليه کتاب الادوية المسهلة كتاب السموم 
وعلاجها ‏ کتاب تدبير الاصحاء -کتاب تركيب خلق الانسان ( التشريح ) - 
کتاب الخيلة للبرء . 

وکان میخائیل بن ماسویه (اخو يو حنا ) طبیباً مقتدراً معتدا بنفسه لا 
يقم وزناً لغيره من الاطباء » ولکنه کان يصيب التطبیب . 

ام عنم من ات أكثر شهرة من أصحاب تلاك الطبقات کال 
حن وآل ثابت بن قرة وال مومیی ان منخص نفرأ منهم بفصول 
موجزة . كما أن هنالك نفراً أقل" شهرة منهم الحجاج بن مطر ( المطران ) 
وجي بن البطريق (ت ۲۰۰ ه = ا وعبد المسيح بن الناي 
الحمصي رت 0۳۱۱۶۳۵۱۲ وحبیش بن امسن ابن احت حنين 
ابن اسحق » وأبو بشر متي بن يونس (يونان) القثائي رت ۳۲۸«< 
۰م) وأبو علي" بن زرع رت ۳۲۸ ه= ٩۳۰‏ م) . 

طريقة التقل 

للنقل طريقتان : 

(أ) ‏ الطريقة اللفظية » وهي طريقة يوحنا بن البطريق وعبد المسيح بن 
الناعمي الحمصي » و الناقل الى النص” وينظر في كل كلمة بمفردها 
ثم يضع نحتها مرادفها حى ينتهي من جملة ما يود" نقله . 

هذه الطريقة رديثة لوجهین, : احدهما إن كثيراً من الكلمات في كل لغة 
لا مرادف لها في ساتر اللغات » ثم ان لكل لغة تركيباً اسنادباً ( تركيبآ 
للجمل ) حالف سائر اللغات » اضف الى ذلك ان الجازات والتشاییه 
والاستعارات محختلف بين لغة ولغة. وكانت المشكلة الكبرى ان الثقلة لم 
يكونوا يستطيعون النقل من اليونانية ال العربية رسا > فكان بعضهم ينقل 
الكتب من اليونانية الى السريانية » ثم يأتي آتحرون يتقلونها من السريانية 
الى العربية من جدید . ولكي ندرك سيئات هذه الطريقة تضرب الثل التالي : 
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لروائي الانكليزي وليم شكسيير مسرحية اسمها هللت فیها شطر من 
الشعر سننقله بالطريقة اللفظية » ننقله الى الافرنسية ثم من الافرنسية الى 
العربية «کما كانت الکتب الفلسفية تنقل احیاناً من اليونانية الى السريانية 
ثم من السريانية الى العربية ) : 
To be, or not to be : that is the question ;‏ 
êre : c’est la question :‏ قوع êfre ou ne‏ 


سوال ال هو هذا الكون لا او الكون 

ان النقل اللفظي لا يردي المعنى هنا ابدآ » کیفما ارس ان تركب هذه 
الكلمات » حى لو اقتضت الخال ان تبدل بعضها ... اما المعبى الذي قصده 
الشاعر فهو 

القضية قضية حياة او موت !| 

فاذا كان هذا حال النقل اللفظي في جملة واحدق > فكيف یکون" 
امر نقل کتاب برمته على هذا الاساس ؟ 

من هذه الطريقة تسربت اك الأخطاء الي ضلّلت العرب وشنلتهم 
زمناً طویلا" » ثم تنبهوا طا بعد حين . وهکذا احتاج كثير من الكتب الي 
نقلت على هذه الطريقة ال ان تصلح فيما بعد ... 

(ب) الطريقة المعنوية » طريقة حنین بن اسحق . وذلك ان يأتي الناقل 
الى الحملة فیحصل معناها في ذهنه ثم يعبر عنها من اللغة الأحرى يجملة 
تطابقها في المعنى » سواء آستوت الحملتان في عدد الكلمات أم اختلفتا . 

حنين بن اسحاق 

هو ابو زيد حنین بن اسحق العبادي ( بفتتح العين وتخفيف الباء ) من 
نصارى اليرة بالعراق ( قرب الكوفة على الفرات ) » نسطوري النحلة 
سرياني اللغة . 

ولد حنين سنة ۱۹4 ه 8٠١(‏ م ) في الحيرة حيث كان ابوه صيدلانياً . 
ولا بدأ يتلقى الطب على يوحنا بن ماسویه حدئت بينهما ونحشة فأهان” يوحت 
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حنيئاً بقوله ٠:‏ ما لاهل الحيرة ولتعدّم. صناعة الطب .. اذهب واشتفل 
بالصير فة كأبناء بلدك » . ثم طرده من حضرته . . ذهب حنين إلى بلاد الرو 
( آسية الصغرى ) وتعلم هناك اللغة اليونانية وصناعة الطب .م زار الاسكندرية 
لطلب الفلسفة وزار فارس لصناعة الطب . ولا عاد من رحلته هذه استقر 
حيناً في البصرة واتقن اللغة العربية على الخليل بن احمد آشهر علماء ال نة 
بومذاك . ثم انه انتقل الى بغداد واتصل ببلاط الأمون فولاه المأمون رئاسة 
دار الحكمة للنقل . وكذلك نال حظوة عند اللحليفة التوکل . وفي بخداد اصبح 
حنين اشهر الاطباء واشهر اللقلة . 

وك سد الناس نين فكان خصومه ني صناعة الطب يقولون : ما 
لحنين والطب » انما هو ناقل" لهذه الكتب لبأحذ عليها الأجرة كما يأخيل 
الصتاع الأجرة على صناعتهم » ولا فرق" لينه وبینهم . . وإنه كالقين يصنع 
السیف ولا یستطیع ان خرن ۲۱ 2 رای الل ره یحکم 
النظر في علللها وامراضها واا قصد ه التشبه بنا لمال“ : حنين الطب 
لا حنين الناقل ! 

وكان في ذلك این حركة اثرة في بلاد اليونان هي الزاع الدیو ي اقام 
عل تکرم الایقونات (الصور والتمائیل الدينية ) او إلغامها . وكان حنین" 
لا يومن بالتعبّد للصور والتمائیل » وكان يتظاهر بذلك . وقد تقل ذات 
يوم على ايقونة للمسيح وامه فأهانه ابائلین «مولادطاه© ررئیسه الديي ) 
و ذلك ل نفس لخن لام وبا يقار مق العادين 
من صفر ۲۹۰ (۲۰ تشرين الثاني - نوفمبر ۸۷۳ م ) . 

ا E a‏ قول 
من اليونانية » وبعضها اصلاح لقول سابقة ؛ وربا كان بعضها تأليفاً ايضاً . 
واکتر کتبه على طريقة المسألة وابلواب . 

(أ) الکتب الطبية : کتاب في العين --کتاب التر ياق کتاب في ان 
الطبیب الفاضل يحب ان یکون فیلسوفاً شرح کتاب الغذاء لابقراط - 
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مقالة في تدییر الناقهین --کتاب في النبض ‏ کتاب في الممیات - کتاب 
حفظ الاسنان - کتاب اوجاع العدة . واکتر كتبه الطبية شروح لکتب 
جالینوس او اختصار لما : اختصار کتاب جالینوس في الأدوية الفردة - 
جوامع کتاب جالینوس في الذ بول- مار السبم عَشرة مقالة” الوجودق 
من تفسیر جالینوس لکتاب ابذميا ( ههام3 - الوباء ) لأبقراط . 

( ب ) الکتب الفلسفية : کتاب السماء والعالم - کتاب ن النطق --کتاب 
فيما يقرأ قبل كتب افلاطون --کتاب قاطيغورياس -- كتاب نوادر الفلاسفة 
والحكماء ‏ شرح كتاب الفراسة لارسطوطالیس --کتاب في ادراك حقيقة 
الاديان. 


ثابت ی قرة 

ولد ابو الحسن ثابت بن قر سنة ۸۷۲۱۱ (485م) في حرّان على 
دين الصايئة ( الوثنيين من عبدة النجوم ) » وكان في اول امره صيرفياً . 

وكان ثابت یحسین العربية والمسريانية فاستصحبه محمد بن موسی بن 
شاكر لما خرج الى بلاد الروم يطلب كتب العلم والفلسفة » ثم وصله ببلاط 
الحليفة المعتمد ( 765 - ۲۷۹ ه) فادخله المعتمد في جملة المنجمين . وكذلك 
نال حظوة عند المعتضد ( ۲۷۹ - ۲۸۹ ه) . وتوقي ثابت قبل العتضد بنحو 
عام واحد (۲۸۸ ۵= ٩۰۱‏ م) . 

وقد سعى ابت بن قرة في حياته الى ان یرفع شأن" طائفته الصابتةر 
فعتت منزلتها ثم أصبح هو رئیساً عليها . 

ولثابت ارصاد" حسان" للشمس تولاها ببغداد وجمعها في کتاب بين 
فيه مذحبه في سئة الشمس وما ادرکه بالرصد في موضم اوجها "۲۱ ومقدار 
سنيها وكمية حرکتها وصورة تعدیلها » (طبقات ۱ : ۲۱۹). اما في 
الطب فقد انقذ رجلا من موت ظاهر على اثر غشيان رراجع طبقات ١‏ : 


(۱) الاوج : آیمد نقطة من الارض يصل الیها کوکپ ما . 


۲۸۰ 


۲۱۷-۲ )۰ 
واما في الفلك فقد « استخرج ابت حركة الثهمس وحسب طول السنة 
النجمية فکان ۳۹۵ بوماً وست ماعات وتسع دقائق وعشر وان ۱۷ 
فکان ما وصل اليه يزيد على طول السنة الحقبقي عقدار هو اقل من نصف 
ثانية ». 
وذکر قلري طوقان ۲۳ ان ابت بن قرة قد حل بعض العادلات 
التكعيبية بطرق و هندسية استعان بها بعض علماء الغرب في بحو ٣م‏ الرياضية 
في القرن السادس عش ) مثل كردان وغيره من كبار الرياضيين . وكان 
ابت أيضاً من الذين مهندوا لامجاد حساب التکامل والتفاضل الذي أعاننا 
على حل عدد کبیر من السائل العويصة والعملیات اللتوية . 
كان ثابت اقلا" بارعا ومصنفاً قدیرآ له من الکتب التنوعة کتاب سيب 
کون ابلبال كتاب ني التبض - اختصار النطق كتاب في السب الذي 
من اجله جعلستٌ میاه لبحار مالحة - اختصار کتاب ما بعد الطبیعة ( لأرسطو)-. 
جوامع کتاب الا دوية الفردة بالینوس- مختصر في الاصول من علم الأخلاق ‏ 
اق وت و SE‏ ی 
في الطریق الى اکتساب الفضيلة -کتاب في تشریح بعض آعضاء 


9 تصحیح مسائل ابلبر بالبراهین امندسية -کتاب صاب الاهلة 
ر آوجه - رسالة في الحصى التولد في المثانة -كتاب في ابلندري 
والحصبة. 


إسحق بن حنين 

هو ابو يعقوب اسحق بن حنين بن اسحق » شنهد أيام المعتمد والعتضد 
والمقتدر وكان معاصراً لابن الرومي الشاعر وصدیقاً للقاسم بن عبيد الله وزير 

(۱) راجع » فوق » ص ٤۲‏ . 

(۲) تراث العرب الملمي » ط ۲ » مصر ۱۳۷4 ۵ = 1484 م > ص ۱۹۷ --158.. 


۸1 


المعتضد . وعاش اسحق طوبلا" وفلج في آخر أيامه ثم توفي سنة ۲۹۸ ه 
راول )٩۱۱‏ ببغداد. وکان اسحق مثل «ابیه في النقل وف معرفته 
باللغات وفصاحته‌فیها . الا" أن نقله لاکتب الطبية قلیل ادر بالنسبة الى ما 
يوجد من كثرة نقله من کتب ارسطوطالیس في الحكمة وشروحها الى لفة 
العرب » (طبقات ۱ : ۲۰۰). 

ولاسحق من کتب الطب : کتاب الادوية الفردة كتاب الادوية في 
کل مکان -کتاب الفصول لابقراط كتاب في النبض . اما کتب الفلسفة 
والعلم فله منها : اختصار کتاب اقلیدس کتاب القولات - کتاب ايساغوحي 
کتاب آداب الفلاسفة ونوادرهم - مقالة في التوحيد. 

قسطا بن لوقا 

قسطا بن لوقا يوناني الاصل » ولكنه ولد سنة ه١٠ه‏ (۸۲۰م) في 
لك فعرف يالبعلبكي . ولا شب ذهب الى آسية الصغرى ليدرس . ثم عاد 
الى العراق وقد جلب معه تصائیف يونانية' كثيرة واستقر في بغداد لینقلها 
من اليونانية الى العربية . 

وفي آخر حياته دعاه سنحاريب أحد أمراء ارميئية فذهب اليه. وهناك 
توفي سنة ۳۰۰ ه .)۵٩۱۳(‏ 

كان قسطا بن لوقا مقتدراً فيالرياضيات والفلك والمنطق والطب والموسيقى ؛ 
ثم انه كان بارعا ني اللغات اليوئانية والسريانية والعربية جیّد" النقل » نقل 
کتباً كثيرة من اليونانية الى العربية » واصلح نقولا” قديعة . 

من كتب قسطا بن لوقا : کتاب الروائح وعللها - كتاب الاغذية ب 
کتاب النبض ومعر فة الحمبات وضروب البحرانات -کتاب علة موت 
الفجأة ‏ رسالة في الروحة واسباب الریح - المُدخل الى علم الحندسة ‏ الفرق 
بين الحيوان الناطق وغير الناطق - کتاب الفرق بين النفس والروح - کتاب 
ابلزء الذي لا يتجزأ كتاب في النوم والرویا-کتاب في حساب اللاي 
على طريقة الیر والقابلة -کتاب الرابا الحرقة كتاب الاستدلال بالنظر 


YAY 


الى اصناف البول --کتاب في شکوله کتاب اقلیدس --کتاب الفردوس في 
التار بخ كتاب قي البخار . 

سنان بن ثابت 

كان أبو سعيد مسنان بن ثابت بن قبرة يلحق بأبيه ني معرفته بالعلوم واشتغاله 
بها وتمهره في صناعة الطب » وله قوة في علم الهيئة . وقد توفي ۳۳۱ ه 
984 م) على الاسلام 

ولسنان بن ثابت يرجع الفضل في انشاء البيمارستانات السيّارة والزيارات 
الطبية » وذلك بأن يذهب الاطباء ومعهم الاغذية والادوية لزيارة السجون 
او لتمريض اهل النواحي النائية والاهتمام بصحتهم.. وني سنة ۸۳۱٩‏ 
)۸٩۲۱(‏ اخطأ بعض المتطبيين في معابحة رجل من الغامة فمات الرجل » 
فأمر الخليفة القتدر ألا" یتصدی احد لعابحة الناس الا اذا ادى امتحان 
وجعل امر هذا الامتحان الى سنان بن ثابت بن قرة . فامتتحن سنان في نواحي 
بغداد وحدها نحو تسعوائة طبيب واشار على كل واحد منهم با يحب ان 
بتصدی له . اما الذين كانوا ذوي تقدم وشهرة فلم يمتحنهم . وكذلك انشأ 
سنان بن ثابت بیمارستاناً في بغداد لمعابلحة الفقراء . 

ويظهر أن سنان بن ثابت كان من النقلة فقد نقل الى العريية كتاب نواميس 
هرمس واصلح بعض التقول القديمة . وله من الكتب : مقالة في الاشكال 
ذوات الطوط للستقيمة الي تقع في الداثرة - رسالة في النجوم ‏ رسالة 
في شرح مذهب الصابئين ‏ رسالة في الفرق بين المأرسل والشاعر » الخ . 

یی بن عدي 

ولد الشيخ ابو زكريا حى بن عندري في تکریت . ولا شب انتقل 
الى بغداد وتلقى فيها العلم" على الطبيب النسطوري الي يشر متى بن يونس 
وعلي الفارابي وغيرهما . 

وكان يحبى بن عدي يعقوبي النحلة «دافع عن ايان الكنيسة السريانية 


YAY 


والعتقدات النصرانية » ولا سيما فیما یتعلق بالتثليث » . 

وقد انتهت اليه رئاسة اهل النطق في ايامه » وکان له تصانیف وتفاسیر 
ونقول" . وکان فوق ذلك كثير النسخ » نسخ تفسير الطبري مرتین » ونسخ 
من كتب التکلمین ما لا یتحصی . وكذلك كان یصّلح نقول الانعرین 
( يصححها ) . 

وتو خی بن عدي ۹1 اواخر ذي القعدة من سنة ۳۲۳ AV۳)‏ م( 
في بغداد وعره و احدة وثمانون سنة . 

ونقل بحبی بن عدي کتاب ما بعد الطبيعة لارسطو --کتاباً لثاوفرسطیس 
من السرياني الى العربي . وكذلك فسر کتباً لأرسطو منها : طوبيقا ‏ المقالة 
الثامنة من السماع الطبيعي - فصل من کتاب ما بعد الطبيعة ‏ مقالة الاسکندر 

ر الافروديسي ) في الفرق ما بين ایلنس والادة . 

وله کتب يبدو أنها تأليف او اقتباس » منها : مقالة في تزییف قول 
القائلین بترکیب الاجسام من جزء لا يتجز أ عدة مسائل في کتاب ايساخوجي 
- مقالة في الوجودات - مقالة في سياسة التفس - رسالة في هذيب الاخلاق . 

على ان له کتباً هي تألیف › اکنرها في الر دود الدينية » منها : مقالة في 
صحة اعتقاد الت ارى في الباري عد وجل أنه واحد ذو ثلاث صفات » 
رصالة في الرد على النسطورية ... 

ونقل يى بن عدي عدداً من كتب العلم والرياضيات » ولكن يبدو 
أنه لم يكن عالاً أو ریاضیاً » فان في ما نقل كتبآً تدل اسماو‌ها على تناقضص 
محتوياما . 

كتاب تپذیب الآخلاق (نصوص مختارة ) 

ان الانسان من بين صائر اطیوان ذو فكر وتمييز... حب من الامور 
افضلها ما لم يَعمَلبسّه هواه في اتباع اغراضه . واول ما اختاره الانسان لنفسه .. 
او يكون مرتاضاً عکارم الاخلاق .. فهو يسعى الى اكتساب كل شيمة 
سليمة من المعايب . 


۳۸ 


املق حال" یفعل" بها الانسان” اعماله بلا روبة وله اختیار . والخلق 
في الناس قد يكون غريزة وطبعاً » وي بعض الناس لا يكون الا بالرياضة 
والاجتهاد .. فاما الاخلاق الذمومة فانها موجودة في كثير من الناس .. 
والناس مطبوعون على الاخلاق الرديثة منقادون للشهوات الدنيئة » ولذلك 
وقع الافتقار الى الشرائع والستن والسياسات الحمودة .. 

فأما النفس” الناطقة فهي الي یتمیز يبا الانسان من جمیع الیوان : 
وهي الي بها یکون الفکر والذ کر والتمييز والفهتم » وهي الي عن“ 
بها شرف الانسان وعظمت همته فأعجب بنفسه .و هي الي بها يستحسن 
المحاسن” ويستقبح القبائح وبها عکن الانسان ان بهذب قوتیه الباقيتين وهما 
الشسهتوانية والغضبية ویضبطهما ويكلفتهما ؛ وبا يفكر في عواقب الأمور 
فيبادر باستدراكها من اوائلها . ولهذه النفس ايضاً فضائل” ورذائل . 

أما فضائلها فاكتساب العلوم و الآداب وکف صاحبها عن‌الر ذائل والفواحش 
وقهر النفسین لین وتأديبهما وسياسة صاحبها في معاشه ومكسبه 
ومروءته وتجمله وحث صاحبها على فعل الخير والتود د والرقة وسلامة 
النية والحلم والحياء والشْسّك والعفة وطلب الرئاسة من الوجوه الحميلة . 

وأما رذائلها فانشبث واليلة وانلديعة والملّى والمكر و السد واتشرر 
والرياء وهذه النفس هي بلمیع الناس » الا أن منهم من بختلب عليه رذائلها 
فيألفها ويستمر عليها ؛ ومنهم من جتمع فيه بعض الفضائل ویعض الرذائل . 
وهذه العادات قد تكون في كثير من الناس سج وطبعا لا يتكلف . 

فأما الطبوع على العادات الحميلة منها فتكون لقوة نفسه الناطقة وشرف 
عنصره » واما المطبوع على العادات المكروهة فلضعف نفسه الناطقة وسوء 
جوهره . واما الذي يجتمع فيه فضائل" ورذائل فهو الذي تکون نفسه الناطقة 
متوسطة الخال . 
' وقد يكتسب اكثر الناس هذه العادات وجميع الاخلاق -جميلها وقبيحها 
اكتساباً » وذلك يكون محسب منشأ الانسان وأخلاق من حیط به ويشاهده 


۳/۸۵ 


ویقرب منه » وحسب روساء وقته » فان الحدث الناشیء يكتسب الاحلاق 
من يكار ملابسته ومخالقته » ومن أبويه واهله وعثيرته . 

فاذا كان هولاء سي الاخلاق » مذمومي الطريقة كان الحدث والناشیء 
بينهم ایضاً سيء الاخلاق مكروه العادات . واذا لظ الحدث ايضاً أهل 
الرئاسة ومن فوقه وغبطهم على مراتبهم i‏ ار اتشيه بهم والتخلق بأخلاقهم . 
0 کانوا مهذلي الاخحلاق حسي السيرة كان التشبه د حسن الاخخلاق 

ضى الطريقة . فان کانوا اشرارا جهالة” > خرج الفابعً هم السالك طريقتهم 

27 جاهلا”. وهذه الخال هي أخلاق اكثر الناس » فان ابلهل والشر 
واالحبث والشره والحسد غالب عليهم . والناس بالطبع يقتدى بعضهم يبعض » 
وبحتذي التايع ابداً سيرة التبوع . واذا كان الغالب م الشر والخهل » 
كان واجباً ان يقتدي احداتهم وأولادهم فأتباعهم بهم 

فالعلة الوجبة لاختلاف اخلاق ناس یسم و وال وغلبة ابر 
والشر علیهم هي اختلاف قوة النفس الناطقة فیهم : اذا كانت خيرة فاضلة 
قاهرة للنفسين الباقيتين كان صاحبها حيرا عادلا" حسن السيرة » واذا كانت 
شريرة خبيثة مهملة للنفسين الأختريين كان صاحبها شریراً خبيثاً جاهلا" . 

فمن اجل ذلك وجب ان يعمل الانسان فکره » ويميز اخلاقه ويختار 
منها ما كان مستحساًجمیلا" » ويتفي منها ما كان مستنكراً قبيحاً » وحمل 
نفسه على التشبه بالاخيار ويتجنب کل التجنب عادات الاشرار : فانه اذا 
فعل ذلك صار بالانسانية متحققاً ولارئاسة الذائية مستحقاً . 


لتوسع والمطالعة 

- مقالات فلسفية قديمة » جمعها الاب لويس شیخو » بيرت (الطبعة 
الكاثوليكية ) ۱٩۱۱‏ م . 

- قصة سلامان وآبسال » ترجمة حنين ين اسحق ( راجع تسع رسائل 
لابن سينا ) . 


۱۸۹ 


- تعبير الرویا » تأليف أرطاميدروس الأفسي » نقله من اليونائية 
حنين بن أسحق (حققه توفیق فهد ) » دمشق ( الممهد الفرنمي 
للدراسات العربية ) 1454م . 

- باري آرمینیاس لارسطو ( ترجمة حنين بن اسحق ) » ليبزيسغ 


۳ م. 
کتاب اللفس سق بن حنين ( راجع تلخيص كتاب النفس لابن 
رشد ) . 


الات الساعات الي نسمی رخامات لثابت بن قرة ( تحریر کرل 
غاربرز ) برلین ۱۹۳ م. 

- رمالتان لارشیمیدس في أصول المندسة وني الدوائر المتماسّة » 
تقلها ثابث بن قرة من اليوئانية » حيدر اباد ( داثرة المعارف العثمانية» 
۷ م . 

- الذخيرة في علم الطب لثابت بن قرة ( تحرير ج . صبحي ) » القاهرة 
(المطبعة الاميرية ) ۱۹۲۸ م . 

- الفلاحة اليونانية لقسطوس بن لوقا : دراسة جديدة لأثر زراعي 
قديم ‏ تأليف عادل أبي النصرء بيروت ( المطبعة الوطنية ) 1451 . 

- مهذيب الاخلاق ليحي بن عدي ( نشره جرجس عوض )۰ القاهرة 
( المطبعة المصرية الاهلية ) ۱۹۱۳ م ؛ ( حرره آوضتان بيريه ) > 
باریس ۱۹۲۰ م ؛ ( نحرير برصوم ) » شيكاغو ۱۹۲۸ م ؛ عي 
بنشره مراد حقي ) » القدس ( مطبعة دير مار مرقس ) ۱٩۳۰‏ ۴ 

- المرجمة والنقل عن الفارسية في الفرون الاسلامية الاولى » تألیف 
محمد محمدي يبروت (الامعة اللبئانية ) 5 م. 


YAY 


٥‏ هرس ا رسو س 
ِل الكلام فا لعسراکبابی 


وذروها لاعتزال 


تقلبت الاحوال" بالاعتزال في العصر العباسي صعوداً وهبوطاً . وییدو 
أن ظهور آمر المعتزلة » في ذلك الحين » كان راجعاً الى عوامل منها أن 
المباسین کانوا في أول الامر مشغولن بتوطید .دعام دولتهم فلم بلقوا 
بالا الى الاعتزال وال حركات كانت اشد" خطراً على الدولة والجتمع 
من الاعتزال » كالز ندقة والشعويية اللتين أدرك العبّاسيون خطرهما الائل" 
قيما بعد . ثم ان الاعتزال كان حركة علمية في دولة كانت تشجع العلم . 
ومن ذلك أن نفرا من المعتزلة كانوا من كبار المفككرين » وكان نفر كثير ون 
منهم بمتون بنسب من الصداقة التينة الى الحلفاء العباسيين . وحسن أن 
نعلم” أن الدولة لا تقاوم الحركات إلا" إذا رأت في هذه الحركات خطراً 
مباشراً على وجود ها أو نفوذها . من أجل ذلك رأينا دولا كثيرة شجعت 
أنصار حركة ما ثم قبت هم ظهر الجن" > كما أن دولا" طاردت أتباع 
حركة من الحركات زم ثم عادت الى تشجيعهم والانتصار بهم . 

العباسيون و الاعتزال 

ي أيام المنصور ء اني اللحلفاء العباسيين » ثبتت أركان” الدولة فلم یلق 
رجال” الدولة بامتركات المخالفة . ومن المشهور أن عبرو بن عبید كان صديقاً 
للمنصور ومن الأثير ين عنده وأصحاب الدالّة عليه : يعظه فيبكيه ثم 
پترفع عن عطاياه ومجالسه . وكان أبو حنيفة نفسه من المرجئة فيما قيل ؛ 
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ثم كان من أصحاب الرأي في الفقه » ما جمع بینه وبين العتزلة جمعاً 
وثيقاً في الغاية والحقيقة وان لم مجمع بينه ودنهم في الاسم وفي التطرّف . 

ومنل أيام المنصور أيضاً بدأت جماعات من المعازلة وغير المعتزلة تضم 
جهودها الى جهود العلويئين الخارجين على الدولة العباسية کمحمد بن 
عبد الله بن الحسن بن الحسن الثتی بن علي بن أي طالب وأخيه اللقّب بالنفس 
الزكية » وقد خرجا على المنصور» سّنة ه4١‏ ه (155م)2 وقلا 
كلاهما في تلك السنة نفسها. وني أيام المنصور ضرب الامام” مالك” بن 
أنس بالسياط لرأيه السيامي القائل بأن البتبعة لا حل“ بالإكراه » لا لرأيه 
الفقهی . 

وجاء الهدي بن النصور الى اللافة بعد أبيه » سنة ۱۵۸ ه (۷۷۵ م)› 
وقد کر الثائرون والزنادقة » فتتبح آمل الفسق والز ندقة وانلارجین على 
الدولة . ثم خلفه ابه يادي ستتة ۸۱۹۹ (۷۸۵ع) وعاش في المحلافة 
مس عش شهراً انتهت بفعله . وبا ان الحال كانت لاتزال مضنطربة" 
فان المعتزلة لم یتصییوا في أيامه نفوفاً لهم ولا رواجا لارلمم. ‏ 

وني سنة ۸۱۷۰ (085م) تولى” الخلافة هرون الرشيد” واستشعر 
العبّاسيون قوة في الظاهر على الاقل » وكانت الحركة العلمية قد اتسعت 
كثيراً فاتسعت حركة الاعتزال أيضاً » ولقي نفر من المعازلة حظوة في 
بلاط الرشيد وي مناصب الدولة . 

ونخلف الامين أباه هرون الرشید" في سنة ۱٩۳‏ ه ( 804 م ) »> وتشبت 
بين الأمين في بغداد وأخيه المأمرن في مروء منذ المحرم من سّنة ۱۹۵ ( تشرين 
الاول ۰0۸۱۰ فتنة” فتقلص نفوذ المعتزلة م تعرض المعتز لة أنفسهم للاضطهاد 
والقتل . 

المأمون والمحنة 

قتل الامين في سنة ۱۹۸ ه ( ۸٠١‏ م ) » وأصبح اللأمون الخليفة الوحيد . 
ولكنه لم یتقل من مرو الى بغداد الا ني أوائل ۲۰4 ه ( أواخر صيف ۸1۹ م ). 
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في أيام الأمون بلغت حركة النقل لکتب العلم والفلسفة آوجها . وکان 
المأمون نفسه مفكرا عالاً . واندفع الأمون ني تيار الاعتزال ووجه معظم 
اهتمامه الى القرآن والقول بحلقه » منذ ۲۱۲ ه (۵۸۲۷). وكان القاضي 
أحمد بن أي دواد يزين ذلك للمأمون وه على أن يجعل الاعتزال مذهب 
الدولة . 

ففي سنة 714 ه ( ۸۳۳ م ) » وكان المأمون قد رجع من حربه في بلاد 
الروم (آسية الصغرى ) وجاء الى دمشق» بدأ في دمشق امتحان رجال الدولة 
والعلماء في القول بالعدل والتوحيد و خلق القرآن . وتابع المأمون طريقه الى الرقّة » 
ومن هنالك أرسل كتابً الى اسحق بن ابراهيم صاحب الشرطة في بخداد 
يذكر فيه أن أنمّة المسلمين وخلفاءهم مسوو لون عن إقامة دين الله > وأن 
ابلمهور الأعظم من المسلمين يعتقدون أن القرآن قديم لم بخلقه الله › 
جهالة" منهم . ثم يطلب من صاحب الشرطة أن يمتحن القضاة في ذلك ؛ 
فمن أقر بأن القرآن” لوق محدث أقره على له » ومن أنكر ذلك أقصاه 
عن منصبه . 

ثم ان الأمون کتب كتاباً آحر الى صاحب شرطته في بغداد » ومن الرقة 
أيضاً » بأن يمتحن الفقهاء والمشايخ وأهل الحديث ؛ فمن لم يقر بخلق القرآن 
وجب أن قبطل شهادته . 

وأخذ اسحق بن ابراهيم نفراً من كبار الفقهاء فيهم الأمام أحمد بن حنبل 
فامتحنهم وعذابهم حى أقروا بأن القرآن مخلوق إلا" ابن حتبل » فقد عذاب 
وخلعت يده وسجن ول يقر بذلك . 

وتوفي الأمون في رجب من سنة ۲۱۸ (۰)0۸۳۲ بعد المحنة بنحو 
أربعة أشهر » فخلفه آخوه المعتصم . ثم جاء الوائق بن المعتصم سنة ۲۲۷ م 
۵۸4۲) > وظلت فورة الاعتزال في أوجها والحنة على آشد ها . 

في هذه الأثناء كانت الدولة المبتاسية تضعف بعوامل كثيرة » وبدأ ابلند 
الاتراك الذين كان المعتصم قد اتخذهم ليقوى بهم » قد قووا كثيراً وجعلوا 
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بستبد ون یأمر الدولة والخلافة . 

يي هذا النحد ر من الضعف جاء التوکتل بن المعتصم الى الحلافة » سنة 
۲ ۸ (8410م) ۰ فأمر بإبطال المحنة وبالنهي عن اللحدال في القرآن .وبعد 
عامين رد المتوكّل على الفقهاء وأصحاب الحديث حريتهم وأحسن اليهم 
وأذن لهم بأن يحاسوا الى الناس ويحد وهم ني قضايا التوحيد برأي أهل الستّة 
والجماعة . وني سنة 7790 ه أعلن سخطه على الاعتزال والمعتزلة ونکب 
آل أحمد بن أبي دواد » فانتهت فورة الاعزال السيامي الى حين . 

العلااف ومزح الكلام بالفلسفة 

يبدو أن أبا المذيل محمد بن الحذيل بن عبد الله بن مکحول العروف 
بالعلااف قد ولد" نحو سنة ۱۳۰ ه ( "هلام ) ني البصرة . 

آخذ أبو الهذيل العّلاف الاعتزال عن عشمان" الطويل أحد أصحاب 
واصل بن عطاء . ثم انه أصبح واسع المعرفة بالقرآن والاشعار » حسن ابمحدل 
كثير الاستعمال للادلة » مشهوراً بالتغّب على الذين يناظرهم ویناظرونه 
حى اصبح شيخ البصريين في الاعتزال ومن أكبر علمام . 

ولا عاد المأمون من مرو الى بغداد ( 704 ه) وبدأ بمقد مجالس الناظرات 
في الاديان والمقالات دعا العلاف وفوض اليه أمر تلك المناظرات . 

وتوفي العلاف في مدينة سامرا » بعد أن حرف وکف بصره » سنة 
كلاه ( ۸9۱ م). 

مقامه وآراوه 

ترجم قيمة العلآف الى أنه ول" من مزج علم الكلام بالفلسفة 
اليونانية » ثم تطرق الى الکلام على علوم الطبيعة . وف آراء الملاف حطأان 
أساسيان : أحدهما أن" مزج الفلسفة بالفقه في الكلام مما یعقند قضايا الكلام 
فوق ما هي معقّدة . وثاني الحطأين أن آراءه الطبيعية غامضة مضطربة » 
وذلك راجع بلا ريب الى سوء فهمه للفلسفة اليونانية . ولا شك أيضاً في 
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أن سوء نقل الفلسفة اليونانية كان مسوولا" عن قدر کبیر من هذا الخطأ . 
ثم ان الملاف بلا الى شيء من ابلمع بن آراء القّد رية وآراء أهل السنة 
والجماعة » في الصفات وني القدر خاصة . ومن آراء العلاف : ( البغدادي 
۷۹-۳ ۰ الشهرستاني ١‏ : ۲۷۰-۷۲ ) : 
أن الله عام" بعلم » وعلمه ذاتّه ؛ وهو حي بحياة » وحياته ذاته ؛ 
وهو قادر بقدرة » وقلرته هي ذائه . 
-البشر آحرار مخیترون في الدنيا » مجبرون ني الاخرة . وكذلك 
الأعمار في الدنيا مقدرة » فمن قدر عليه أن يقتل في وقت ثم لم يقتل' » 
مات ي ذلك الوقت نقسه . 
ان کلام اقه یکون في عل ویکون لا ني حل" . فکلام الله الذي هو 
في حل 7 هو ما تلف من الأوامر والنواهي . وأما كلام الله الذي لا ني محل" 
:2 1 أ فول اله لاي حنمت بد ۱ . هذا القول غير موجه الى 
المخلوقين . 
إرادة الله غير الراد . حينما يريد الله أن لق شیناً » فان إرادته تحلق 
ذلك الثي ء هي غير الشي ء المخلوق . 
- المعارف نوعان : ما كان متها بالحواس” وبالبداهة (كمعرفة الله 
ومعرفة الدليل عليه ) فهو ضتروري . وما كان منها من طريق الاستدلال 
فهو اكتساني . والخير والشر معروفان بالعقل أيضاً . فاذا بلغ الانسان المرتبة 
الي يستطيع فيها إدراك الله بالعقل » ثم لم بومن بالله » فانه یعاقب على ترك 
الامان به . 
ان الله قاحر على الظلم وابلور والكذب ولكنه لا يفعل ذلك کمته 
ولرسمته يحلقه (مقالات الاسلاميين 94-64۸ ). 
ان ابسم ما كان له طول“ وعرض وعمق. وکل جسم يتجزأ حی 
نصل في تجزئته الى أجزاء لا تتجزاً ٠‏ وله الأجزاء الي لا جر لا تقبل 
الألوان ولذلك لا تمكن رویتها ( اذا كانت منفردة مفرقة ) . 
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- العالم محنداث . والأرض ساكنة » وهي واقفة على لا شيء «مقالات 
الاسلامیین ۰۳۲۹ الاه ) . 

ان حرکات أهل اللملدين «ابلنة والثار ) تتقطع » فيصير أهل اللحلدين 
حينئذ الى سکون دائم وحمود ؛ وتتجمّع اللذات في ذلك السکرن لأهل 
الحنة » كما تتجمع الآلام في ذلك السكون لأهل النار . 

إبراهم النظام 

ولد أبو اسحق ابراهيم بن سینار بن هانيء النظام نحو ۱۳۰ ه (0۷۷۷) 
في البصرة . وفيها نشأ فقيراً يسنظم انز + ومن هذا العمل الوضيع جاء لقبه . 

وكثرت أسفار النظّام : زار الأهواز طباً للرزق » ثم زار الكوفة وبغداد 
مراراً » وذهب الى الحج . 

وأخذ النظّام مذهب الاعتزال عن خاله العلااف » ثم اتتسعت إحاطته 
بفنون الادب والعلم والفلسفة والفقه حى أصبح من كبار المعتزلة وفرسان 


أهل النظر والکلام . 
وتو التظام ي بغداد على الأرجح سنة ۲۳۱ م (۸4۵م) . 
مقامه وآراوه 


النظام أديب بارع ومفكدر ناقد ومتکلم مقتدر ومتفاسف . وهو مادي 
التعليل للوجود » اتتباعآ لأرسطوء لا" للألوهية . ثم ان له باعاً طويلة في 
العلوم الطبيعية » وني جانبها لتجريي خاصة » وني علوم الحيوان على الأخص” . 
ومع النظام اكتسب مذهب الاعتزال مظهره البارز . 

كان النظام يأخذ بالقرآن الكريم وبالسنة (أفعال الرسول الثابتة ) ولا 
يرى الأخذ بالحديث » شأنه ني ذلك شأن المعتزلة . وهو يرفض الإجماع 
لأن الإجماع ليس دلیلا" على صحة الحكم المُجمع عليه ؛ وان كان يلزم 
الناس بالعمل بذلك الحكم . وهو أيضاً يرفض القياس الفقهي لكنه يقبل 
القياس المنطقي . ولقد كانت للنظّام وقفات مشهورة في الرد على محالفي 
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الاسلام من الدهرية والانوية والديصانية وغر 
وکان النظام أكثر أخذا عن الفلاسفة » من خاله واستاذه العلاف ء 
وأحسنٌ فهما لما بأخذه عنهم . ويبدو أن ذلك هو السبب الذي حمل المتكلّمين 
والفلاسفة على اتنهام النظام بالكفر . فمن آراء النظام في الكلام والفلسفة 
( البغدادي ٩۱-۷۹‏ ؛ الشهرستاني :)75-51:١‏ 
- الانسان یر مخييرآ كاملا » فالقدر عيره وشره متا . 
- ان الله لا يقدر على فمل ابلور والظلم » وأنما يقدر على ما فيه صلاح 
المخلوقين فقط . 
EGOS‏ عدار كرات يون SN‏ ااي ل 
وانما في [خباره عن الغيب . ثم آنکر ا 
ان الله خلق الوجودات كلها د فعة واحدة على ۳ هي عليه الآن : 
معادن ونباناً وحواناً وانساناً . وا يلق آدم قبل أولاده وائما خلق الناس 
معا في حال من الكمون رمعی ذلك : حینما خلق الله آدم كان جمیع 
نسله موجودين فيه بالقوة . ونما ولد كل واحد من أولاد أدم وأحفاده 
وأولاد أحفاده إلينا نحن اليوم”» فإنما كان آحدهم يظهر يوم ولادته انساناً 
۱ سویاً» ولکته كان لوقا من اليوم الذي "خلق فيه آدم نفسه ) . 
- الانسان القيقي هو النفس لا ابلسد » والنفس آو الروح ) ) جسم 
لطیف مداخل الجسد . والسوول عن آفعال الانسان نفسته لا جسده لأن 
القوة الفاعلة ني ابلسد انما هي النفس ؛ وابلسد آلة" للنفس فقط . 
- أبطل ابلزء الذي لا يتجزأ وقال إن کل" جزء ينقسم أجزاء أصغر منه . 
- قال بالطفرة » وذلك أن ابلسم يقطع مسافة ما من غير أن يمر يجميع 
مراحلها (معی ذلك : إن کل" خط مولف من نقط غير متناهية . فاذا 
آردنا أن نسير على هذا الحط مارین بکل" نقطة عليه فلا عکن أن نصل الى 
آعره أبدا» لأننا لا نستطيع أن نقطع مسافة غير متناهية في زمن متناه . 
وبما أننا نقطع السافة فعلا" > فقد وجب آننا لا نمر يجميع المراحل الي تتأف 
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تلك السافة منها . وقوله في ذلك قريب من قول زینون الايلي” ) . 
- جميع العارف واجبة بالمقل . 
المحاحظ 


ولد أبو عثمان عمرو بن بحر الحاحظ نحو سنة ۱۵٩‏ ۸ ("لالام) في 
البصرة وفیها نشأ وتعطم على الادباء المسجديين . ولكن معارفه كانت في 
الا کتر نتاج مطالعاته الكثيرة الواسعة . 

ولا انتقل المأمون من مرو الى بغداد ( ۲۰6 ه ) وفد الحاحظ على بغداد ؛ 
ثم علا نجمه لما اتصل بوزير العتصم محمد بن عبد اللك الزيات . ولا نکب 
الحليفة” التوکنل وزيره ابن الزيات» سنة ۲۳۳ ه ( ۸٤۷‏ م) ۰ وقتله انقطع 
الماحظ الى القاضي أحمد بن ألي دواد » وكان أحمد معتزليا . ثم اتصل 
الحاحظ بالفتح بن خاقان وزير المتوكثل ونال عنده حظوة إلى أن قتل التوکتل" 
ووزيره الفتح سنة ۸۲6۷ (١85م).‏ 

وكانت وفاة الحاحظ سنة ۲۵۵ ه (859م). 

مقامه وآراوه 

كان الحاحظ عظم” الذكاء قوي الملاحظة واسع التفكير بارعا في كثير 
من علوم اللغة والأدب والدين ومن العلوم الطبيعية والعقلية . وهو تلميذ 
النظام وأحد شيوخ التکلمین وفضلاء العز لة » حسن اللحجة طلي الاسلوب » 
الا أن الاسلوب الادبي كان آغلب عليه حى ني آثاره العلمية والكلامية . 

والحاحظ من رجال العلم الطبيعي . ومع انه استمد كثيراً من معلوماته 
في الحيوان » في کتابه ( الحيوان ) من الروايات العربية ثم ملأه بالشواهد الادبية 
والقصص الشائعة » فانه كان ذا ميل صحيح الى العلوم الطبيعية . وفي كتابه 
ملاحظات قيّمة ني التطور وأثر البيثة وني علم النفس عند البشر والغرائر 
في الحيوان . وابلانب التجريي في كتاب الحيوان بارز جد . ثم ان الحاحظ 
استطاع أن يستخرج روح النشادر وملح النشاحر بالتقطير ابحاف ( تسخين 
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الأجسام الصلية في وعاء الو من المواء حى تتفکلك اجزاء المادة ) . 
والاحظ أقدم مصتفي کتب الدفاع عن المعتزلة ؛ وکتاباه الشهوران 
البيان والتبيين ثم الحيوان أوسع الصادر لذلك . ومن آرائه : 
ان الله ليس جسم ولا صورة » ولا یری بالابصار » وهو عدال" 
لا يحور ولا يريد المعاصي . والله لا يوصف بالقدرة على الظلم والكذب » 
ولا على ترك اللاصلح لعياده » كما لا يوصف بالقدرة على تعذبب المومئين 


ابلواهر لا تنعدم . وكذلك الاجسام لا تتعدم بعد وجودها . على أن 
الاعراض تتبد ل . 

القد ر خيره وشره من العباد » ولكن لا ععی أنهم يعملون الأعمال 
على انها طباع فيهم ( كما أن من طيع الثار أن تحرق؛ مثلا") . والحزء الكسبي 
الوحيد الذي هو للعباد في إتيان اعمالهم انما هو الارادة فقط (يلاحظ أن 
في ذلك القول شيئاً من الاضطراب ) . 

- والمعارف آيضاً طباع 2 وليس فيها شيء من أفعال العباد . 


آبو علي اباي 

ولد أبو علي محمد بن عبد الوهاب ابباني سنة ۲۳۰ ۾ في جباً من 
نواحي البصرة . ولا شب انتقل الى البصرة وأخذ علم الكلام ومذهب 
الاعتزال عن أبي يوست يعقوب بن عبد الله الشحتام البصري رت 751 م = 
۸۰ تلميذ العلااف . ثم انه أصبح رئيس المعتزلة في البصرة في أيامه . 
ويبد و أن اللحبّائي انتقل في أواخر عمره الى بغداد وتوفي فيها في شعبان 
سنة ۳۰۳ (اوائل 415 م ) » ولكنه دفن في جبا . 

مقامه وآراوه 

كان اباباي امام العتز لة البصريين في أيامه » وكان آهل خوزستان ( جنوي 
غربي فارس ) على مذهبه. وآراء الحبائي كثيرة الغموض وخصوصاً في 


۳۹۹ 


الصفات + وذلك راجع الى أنه اعتمد الفاسفة اليونائية كثيراً مع ابشدل . ومن 
آرائه ر البغدادي ۱۱۱-۱۱۰ ؛ الشهرستانی ۱۰۸-۹۸) : 

ان الله موصوف بصفات التعظم » فمعى قولنا ان الله سمیع بصير 
عام الخ و أنه حي لا آفة فيه » ٠‏ لاأن هذه الصفات في محل راي أن 
متصلة بالله ) . وقد أحذ ابلبائي ذلك من قول فلاسفة اليونان في العقول 
المفارقة راي أن العقل قوة فاعلة ولكنها هي غير موجودة في جسم ولا 
متصلة عادة ) . 

والله عالم بذاته » قادر" پذاته » حي بذاته » و أي لا بقتضي کونه عا 
صفة "هي حال علم أو حال" يوجب کوته عالً » ( الشهرستاني ۱ :0۵۱۹ 
واللموح في ذلك آن صفات الله ليست قوئ منفصلة عن ذات الله وسد ركة 
الموجودات ابلزئية في عالنا على مثال صفاتنا . 

على أن القدم أخص صفات الله . 

والبائي يفرق في صفات الله بين سميع وسامع » وبصير ومبصر. 
فالصفة بصير صفة قائمة بالذات ( أي القدرة على البصر » سواء أكان هنالك 
شيء نبصره أو لم يكن ) . أما الصفة « مبصر » فمتعلقة بالشيء ء الذي نبصره 
فعلا" في وقت من الاوقات ران الانسان اذا كان سلم العينين ثم أغمض 
عینیه فانه لا پسمتی مبصراً» ولكنه يظل يسمى بصيراً ) . 

وأسماء الله عند ابلبائي تجري على القياس » فكل فعل ينسب الى الله 
بمكننا أن نشتق منه اسما لله تعالى . لله في القرآن الكريم تسعة وتسعون اسما 
و توق روك E‏ ی 

شيثاً . ولكن لله تعالى أفعالا كثيرة أكثر من تسعة وتسعين . ان الله هو الذي 

زل المطر وينبت الزرع ويبزم الاعداء وعکر بالماكرين ويستهزىء بالمستهزئين » 
ولكن لا يجوز لا أن نسمسيه الُمطر وامنبت والهازم والماكر والمستهزىء » 
عند أهل السنة والجماعة . أما ابلبالي فيجيز ذلك . 

والّه عند اماي لا يوصف بالقدرة على أن يفعل بالعياد أفضل مما فعله 


۳۹۷ 


بهم والله قد جعل للبشر وللاشیاء خصائص معينة » وهو لا بستطیع أن 
يجعل انساناً أو شيا آخمر على خلاف ما وضعه فيه ( ان الحجر العادي یرسب 
في الماء ؛ فالله لا يوصف بالقدرة على أن يجعل الحجر العادي يطفو ) . 

ان الله لایتری بالأبصار ني دار القرار في الحنة ) . 

- الايمان والکباثر عند ابلبائي مثلها عند واصل بن عطاء . 

لا يوصف الله بالقدرة على إفناء بعض الجواهر وابقاء بعضها » ولكنه 
يستطيع أن يفي العام جملة ومرة واحدة اذا أراد . 

الانسان خالق لأعماله كلها : الخير والشر والطاعقر والمعصية » ولكنه 
يفعل أفعاله المقدارة عليه ( تظهر منه الافعال الي جعلها الله طبعاً فيه ) . 

- الاخلاق والحسن والقبح معروفة بالعقل . 

الامامة (الخلافة ) بالاختيار ( بالانتخاب ). ورتبة الصحابة في 
الفضل رتبتهم في الامامة ( أبو بكر فعمر فشمان فعلي” ) . وابلبنّائي يقول 
بعصمة الانبياء » و لكنه ینکر الکرامات للاولياء وللصحابة . 

وللجبائي آراء طبيعية نری مثلها لليونانيين : 

- الروح جسم ء وهي غير الحياة . واللماة عرض . 

- اشقتل هو الثقيل » واللحفة هي افیف ( الثقل مادة الشيء » ومادة 
الي ء هي الشي ء نفسه ) . 

قال بابلزء الذي لا يتجزأ. ثم ان ابلوهر الواحد (ابلزء الذي لا 
يتجزأ ) يقبل الاعراض فتجوز عليه الحركة والسکون واللون والطعم والرائحة . 

- الحچر في حال احداره وقفات ( راجع قول زینون الايلي في السهم 


المنطلق ) . 
أبو هاشم الحبائي 


يذكر ابن خلکان (؟ : ۲۷۸ ) أن ولادة أبي علي" امياي كانت سنة 
۰۵ ۰ وأن ولادة ابنه أي هاشم كانت سنة ۲4۷ ه (۱: ۵۲4). 
والاصوب أن يكون أبو هاشم قد ولد بعد ذلك عدة . 


۲۹۸ 


تلقتى آبو هاشم العلم والکلام على أبيه » وکان ذكياً حسن الفهم اقب 
الفطنة صانعاً الکلام مقتدراً عليه قیماً به ( الفهرست ۲4۷ ) . 

وقدم بو هاشم الى بغداد سنة ۸۳۱۶ (915م). وکانت وفاته في 
شعبان من سنة ۳۲۱ (آب ۹۳۳ م). . 

مقامه وآراوه ۱ 

كان أبو هاشم رئيسا لمعتزلة البصرة بعد أبيه . وني أيام عبد القاهر البغدادي 
رت ۲٩‏ م - ٠١۳۷‏ م ) كان معظم المعتزلة على مذهب أي هاشم . وتعليل 
ذلك فيما يقول البغدادي (ص )١١١‏ أن الصاحب بن عاد (95-- 
۵ ) كان على ذلك المذهب وکان يدعو اليه . 1 

ووافق أبو هاشم والده ي أمور وخالفه في أمور . وقد عرف مذهبه 
باسم البهشمية ( نمت من أبي هاشم ) وباسم ال ( يفتح الذال المعجمة ) + 
من قضية الم والعقاب الي توسع أبو هاشم فیها . فمن آرائه : 1 

في الانسان استطاعة ( استعداد ) على الافعال وفعل (قدرة على 
تنفيذ الاستطاعة ) » والاستطاعة سابقة على الفعل . 'فاذا لم يعترض الانسان 
مانع من الموانع كان قادرا على أن يفعل أمراً من الأمور وعلى ألا يفعله . 
ويرى أبو هاشم أن الانسان ذم ويعاقب اذا لم يفعل ما أمر به ولم يتك ما 
"نبي عنه ( اذا لم بحسن ول يترك الإساءة: اذا لم يطع الله ولم يعرك معصيته ) . 
وكذلك يسمي أبو هاشم من لم يفعل ما ار به عاصياً » وان كان ۸ يأت 
بمعصية . ولكنّه في الوقت نفسه لم یسم احداً مطيعاً الا اذا قام بعمل فيه 
طاعة . فهو اذن مجوّز أن يكون انسان عاصياً ولو ۸ يرتكب معصية . 

- استحقاق الذم أو الشكر على فعل الغير . وفسّر البغدادي ذلك فقال 
(ص ۱۱٤-۱۱۳‏ ) : زعم (أبو هاشم ) أن زبداً لو آمر مرا بأن يعلطبي 
( خالداً مالا”) فأعطاه » لاستحق زيد الشكر من خالد على الال الذي أعطاه 
اياه عمرو . ولكن زیداً لو أمر مرا بمعصية » فانه لا بستحق الذم على 
المعصية الي ارتكبها عمرو » وان کان هو الذي أمر بہا. ويری‌البغدادي أيضاً 


۳۹۹ 


أن أبا هاشم يوجب ذمین أو شُكرين ( عقابين أو ثوابين ) في وقت واحد : 
ان زيدا » في المثل السابق » يستحق شكرين : شكراً على أمره لعمرو بفعل 
الخير » ثم شكراً آحر على انلیر الذي عمله مرو . 

وأبو هاشم هنا يخالف التکلمین : 

يرى أهل السنة وابحماعة أن الانسان يستحق ثواباً وعقاباً على عله هو » 
وأن من أمر بطاعة استحق ثواباً مثل ثواب الذي يفعل الطاعة الي أمر يها » 
ومن أمر بمعضية استحق عقاباً مثل عقاب الذي يفعل المعصية » لقول رسول 
الله : من دل” على شىء فله مث أجر فاعله . 

ما نلوارج فأجازوا أن يثاب الطفل أو يعاقب بفعل والدیه : اذا مات 
الطفل حشر مع أبويه في اة اذا كانا مومنين أو في جهنم اذا کانا كافرين . 

غير أن أبا هاشم یثیب الامر بالخير ولا یعاقب الامر بالشر ۱ وهنا بفارق 
النطق أيضاً . 

التوبة لا تنجزّاً . اذا كان الانسان مرتکب كبيرتين : يشرب الحمر 
ويعصي أبويه مثلا" » ثم تاب من ذنب واحد واستمر مرتكباً الذنب الآلحر 
فان توبته ( عن الذنب الذي تاب عنه ) لاا تقبل . يجب أن يتوب من الذنبين معا . 

لا تتصح التوية من ذنب بعد العجز عن مثله . اذا كان انسان مبتى” 
بالكذب أو الج آو یذ م آصیب بارس ؛ فوچه من الکلب رال 
والغيبة الي كانت منه قبل اصابته بالحرس لا تصح . 

- تکلیف الله لعیاد پوجب مهيثة الاسباب لهم للقيام با کلفهم به . 

اذا | یکت الله عبادهشیً فلا يحب لهم عليه حق من الحقوق . ولکن 
اذا كلفهم بطاعته وبالتقیند بأوامره ونواهيه وبمعرفة الق والباطل » وجب 
شم عليه أن ي بهبهم العقل كاملا“ وأن يصب هم الادلة واضحة وأن یہی ء 
هم سیب التفيد من الاسطاعة والقدرة في عقو وأبدانيم مع ازالة الوا . 

اتوسع و الطالعة 
راجع » فوق . ص ۲۲۷ وما بعدها . 


a 


بو ریت 


هو آبو عبد الله محمد بن موسی » أصله من خوارزم أو خوی » جتوب 
بحيرة خحوارزم (آرال ) في التركستان » وكان يعيش ني بغداد في أيام المأمون 
منقطعاً الى خزانة الأمون . ويبدو أن وفاته كانت نحو ۲۳۲ ۸ (845م). 


مقامه وآثاره 

كان انلوارزمي عالاً بارعا ني الرياضيات والفلك والخحغرافية والتاريخ » 
وقد جمع بين العلم المندي والعلم اليوناني في ذلك . واذا كان العرب م 
يستطيعوا أن یتزیدو| شيئ مذ كوراً على المندسة كما وصلت اليهم من اليونان › 
فان امبر هو علم" عربي يحق” . وأول من أف في علم الحبر محمد بن مومی 
انحوارزمي . وفضل انلوارزمي أنه وضع كلمة وجبر » للعلم الذي وسعه 
حى آصبح ينسب اليه » فهو أحد موسّمي علم ابلیر مستقلا” عن الساب 
وعن افندسة ؛ وهو الذي عرف العرب والغربیین بنظام الرقیم افندي 
حی أن الغربيين اشتقنّوا من اسمه اسما للارقام فقالوا : آلغورزم » أو 
غرم الخ . وکذلك طبق الوارزمي ابلبر على الفرائض ( تقسيم الارث ) . 

وللخوارزمي من الكتب ؟ الزیج الاول » > الريج الثاني » ك الرخامة » 
ک العمل بالاسطرلاپات » ک عمل ( صنع ) الاسطرلاب » ك التاريخ باللغة 
الفار سية ( نقله الى العربية أبو القاسم محمد بن مسلمة الاندلسي ) . آما آشهر 
كتبه وأهمتها فکتاب ابلبر والقابلة > وقد شجنعه الأمون على تأليفه . 

والذي يلوح ان الکتاب الطبوع باسم (الخبر والقابلة ) انما هو احتصار 
لكتاب أوسع » وقد ألف الحوارزمي ( هذا المختصر ) ليكون في متناول 


۴۰۱ 


الناس في أعمالهم التجارية ابفارية ». كما يظهر من القدمة نفسها ۲ . 


من کتاب ابلبر والمقابلة ر ص ۱۵ - ۲۱ طبعة ۱۹۳۷) : 

.... وقد شجعي الامام الأمون آمیر المومنين ... على أن ألّفت من 
کتاب الخبر والمقابلة كتابا مختصراً حاصراً الطيف الساب وجليله لا بازم 
الناس من الحاجة اليه في مواريثهم. ووصاياهم » وني مقاسمتهم واحكامهم 
ونجارهم » وفي جميع ما يتعاملون به بينهم من مساحة الارضين وكتري ٠‏ 
الامپار والهندسة وغير ذلك من وجوهه وفنونه ... واني | نظرت في ما 
يحتاج اليه الناس” من الساب » وجدت جميع ذلك عدداً ووجدت جميع 
الأعداد إنما تركتبت من الواحد ؛ والواحد داخل في جميع الاعداد . ووجدت 
جميع ما يُلفظ به من الاعداد » ما (ثما؟) جاوز الواحد الى العشرة » 
يخرج عخرج الواحد . ثم تثنى العشرة وتثدّث كما فعل بالواحد - فتكون 
منها العشرون والثلائون الى تمام المالة . ثم تننتى الا وتشدّث» كما قعل 
بالواحد وبالعشرة الى الالف » ثم كذلك ترد"د الالف الى غاية المدرك من 
العدد . 

ووجدت الاعداد الي يحتاج اليها في حساب ابلبر والقابلة على ثلاثة 
ضروب وهي جذور وأموال وعدد مفرد لا ينسب الى جذر ولا مال . 
فابللر منها کل شيء مضروب في نفسنه من الواحد وما فوقه من الاعداد 
وما دونه من الکسور ؛ والال کل ما اجتمع من ابلنر الضروب في نفسه ؛ 
والعدد الفرد کل ملفوظ به من العدد بلا نسبة الى جذر ولا الى مال . فمن 
هذه الضروب الثلاثة ما یعدل بعضها بعضاً » وهو كقولك : آموال" تعدل 
جلورا » وأموال تعدل عدداً » وچذور تعدل علدا . 

فأما الأموال الي تعدل ابلذور فمثل قولك : مال يعدل خمسة أجذاره . 


(۱) راجم کتاب المير والمقابلة ( ۱٩۳۷‏ ) ص ٩۷‏ وما پمدها . 
(۲) كري البر : توسیع مر اه برقم الرواسب من ناعه . 


۳۰۲ 


فجذار امال خمسة" » والال خمسة وعشرون ... وأما الأموال الي 
تعد ل العدد” فمثل قولك : مال يعدل تسعة » فهو الال وجذره ثلاثة ... 
وأما ابلنور الي تعدل عدداً فكقولك : جنر يعدل ثلاثة من العدد ؛ 
فالینر ثلاثة » والال یکون منه تسعة و 

... وأما الأموال والعدد الى تعدل ابللور فنحو قولك : مال واحد "۳" 
وعشرون من العدد يعدل عشرة آجذاره » ومعناه : أي مال اذا زدت عليه 
واحداً وعشرن درهماً كان ما اجتمع ۳ مثل عشرة آجذار لذلك الال . 
وباب ذلك (أي طريقة حلّه ) أن تنصّف الاجذار فتکون خمسة » فاضریها 
في مثلها فتكون خمسة وعشرين . فاص منها الواحد والعشرين الي ذكر 
أنها مع المال فيبقى أربعة . فخذ جذرها » وهو اثنان فانقصه من نصف 
الاجذار وهي خمسة-- فيبقى ثلاثة > وهو جذر الال الذي تريده. 
والال تسعة ... وأعلم آنك اذا نصفت الأجذار في هذا الباب وضربتها 
في مثلها فکان مبلغ ذلك أقل من الدراهم الي مع المال » فالمسألة مستحيلة . 


وقد وعلّق الدکتور علي مصطفى مشرّفة ومحمد مرسي أحمد ( الحاشية 
الاولى > ص 7١‏ ) بقولهما ٠:‏ تنبّه انحوارزمي للحالة الي يستحيل فيها ايجاد 
قيمة حقيقية المجهول » فقال : ان المسألة تکون في هذه الحالة « مستحيلة » . 
وقد بقي هذا اسمها بين علماء الرياضيات الى أواخر القرن الثامن عشر > 
حينما بدأ البحث في الكميات التخيتلية على أيدي كاسبار فستل وجان روبير 
أرجان 4 . 


راجع أيضاً تعلیق قبري طوقان ( تراث العرب العلمي ۱۲۵ )۰ 


(۱) كلا بالاصل » ولصواب : وواحد . 
(9) كان الجوع » كان اللي اجتمم . 


۳۳ 


للتوسع و الطالعة 

- کتاب ابلیبر والمقابلة ( قام بتقديمه والتعليق عليه علي مصطفى مشرفة 
ومحمد مرسي أحمد) » مصر ٩۸۱۹۳۷‏ ۱۹۳۹ م . 

-كتاب صورة الارض لبطليموس القلوذي ( اعتی بنسخه وتصحيحه 
هانس فون مزيك ) » فیتا ۱۹۲٩‏ م . 

- الرسائل المتفرقة في الهيثة للمتقد مين » حیدراباد ( دائرة المعارف 
العثمانية ) . 


الکنري 


هو أبو يوسن يعقوب ین اسحق" بل الصیاح بن عمران ... بن الاشعث 
ابن قيس ... بن الحارث الاصغر بن معاوية بن الحارث الأكبر ... بن كندة ... 
ابن یعرب بن قحطان . فنحن نرى من هذا النسب أن الكندي عربي » وأن 
اثنين في عود نسبه » الارث الأكبر والحارث الاصغر » كانا من ملوك 
الغساسنة في جلى » وأن الأشعث بن قيس كان من أنصار الامام علي البارزين » 
وأن أباه اسحق بن الصباح قد ولي الصلاة” والأحداث للعباسيين في الكوفة 
مرتين : مرة سنة ۸۱۵۹ (هلالام) ني أيام المهدي استمرت نحو سبع 
سنوات » ومرة في أيام الرشيد لا نعرف زمنها العین . ويبدو ان اسحق بن 
الصبباح قد توفي ني أثناء ولايته الثانية في الكوفة » في آواخر خلافة الرشيد 
قبیل سنة ۸۱٩۳‏ (404م). 

أما لکسي هه قد لد ر أبيه في الكوفة » 
نحو سنة ۱۸۵ ه (0۸۰۱) أو قبيل ذلك :ويك الكندي من آیه ا 

وكانت نشأة ٠‏ الكندي الأولى في البصرة » ثم انتقل الى بغداد حيث تأدب 
بعلوم زمانه . ول عرف له في بغداد شُهرةٌ ولا حال " قبل أيام الأمون؛ ثم 
اتصلت شهرته وحظوته في بلاط العباسيين عند المعتصم > اذ كان مودبة 
ابندر أحيد : er:‏ اشتدات العداوة بين الكندي وین محمد واحمد" ايتي 
شاكر المنجم وأبي معشر الفلكي وستند بن علي » > في أيام المتوكل وما 
بمدها" . ويبدو أن الكندي لم ينل حظاً وافرآ من الدنيا ولا صفت سیاته 

من الشوائب » فکره" الناس واعتزل الياة العامة . 


و و ۲ ۳ 


وتوفي الكندي 59 بغداد » سنة A YoY‏ رككامم) أو بعدها بقلیل . 


0 تاريخ الفکر العر ب ط ۲ (۲۰) 


کتبسه 

اورد ابن النديم أسماء كتب الكندي ني ثماني صمّحات ملزوزة (ص 
۳۹۵-۸ ) . واستغرب سار طون أن تكون هذه الكتب واي وسبعين 
کتاباً ١(‏ : وده ) . وعددنبا آنا في طبقات الاطباء ( ۱ ۲۱٤-۲۰۹:‏ ) 
مائتين وثمانين . على أننا يحب ألا" ننسی أن معظم الكتب المنسوبة الى الفلاسفة 
هي رسائل قصار” ومقالات وفصول من كتب . وا کر هذه الكتب قد 
ضاع . ولقد أخرج محمد عبد افادي أبو ريدة ما وصل الينا من رسائل 
الكندي في جزثن . من هذه الکتب کلها : 

> الفلسفة الاولى فيما دون الطبيعيات والتوحيد ‏ ر في أنه لا تنال الفلسفة 
الا بعلم الرياضيات ‏ ر في الابانة أنه لا يمكن أن يكون جرم العالم بلا اية - 
ر في المدخل المنطقي باستیفاء القول فيه ر في استعمال الحساب اندي 
(أربع مقالات ) - ر في أن العم وكل ما فيه کي الشکل - ر ني أن سطح 
ماء البحر كري - الرسالة الکبری ني التأليف ( الموسيقي  )‏ ر في تسطیح 
الکرة - ر في عمل اللات الست ( للرصد ) واستعمالها ‏ ر في أن روية 
الحلال لا تضبط بالحقيقة » وانما القول فيها بالتقريب - ر في كيفية عمل 
دائرة مساوية لسطح اسطوانة مفروضة - ر في اختلاف مناظر المرآة- 
ر في استخراج خط نصف النهار وسَمّت القبلة بالهندسة ‏ ر في مائية 
الفلك واللون اللازم اللازوردي المحسوس ني جهة السماء - ر في كيفية 
الدماغ ‏ ر في عضة الكلب الكلب - ر في صنعة أطعمة من غير عناصرها م 
ر ني الاحتراس من خدع السفسطائيين - ر في نقض مسائل الملحدين - 
ر في تثبيت الرسل عليهم السلام -- الرسالة الكبرى في السياسة - ر في كوكب 
الذوابة - رسالة في الكوكب الذي ظهر ورصد آیاماً حى اضمحل - 
ر في استخراج بعد مركز القمر من الارض - ر في عمل القتمقم النبتاح ‏ 
ر ني اتبيه على خدع الکیماویین - ر في علم حدوث الرياح في باطن 
الأرض الحدلة كيرة” الزلازل وانلسوف (الامیارات ) . 


۳۰۹ 


مقامه وآراژه 

قال صاعد : ( ص ۰۵۲-۵۱ ) الكندي فیلسوف العرب ... وم 
يكن في الاسلام من اشتهر عند الناس بعلوم الفلسفة حى سموه فيلسوفاً 
غير يعقوب الكندي . وله في آکتر العلوم تاليف مشهورة" من الصتّفات 
الطوال والرسائل القصار» . فالكندي فیلسوف عربي الئسب وأول من 
استحق لقب فیلسوف من السلمین . ولاشك.في أن الكندي كان واسع 
العرفة بما كان عند الیونان من العلوم والفلسفة » بارعا فیها كلها . وتنوع 
کنبه وكثرتها' تدلاآن على رسوخ قدمه في فنون العرفة الي عابلها . 

ومن خصائص الكندي البارزة دقته في تحدید الالفاظ الفلسفية وفي 
وجوه استعمالها ؛ ثم هو يبي البحث ني الفلسفة على آسس من الریاضیات » 
غير أنه ينم في الخطأ الذي وفم فيه جميع فلاسفة الاسلام کثیر او قلیلا 
وذلك أنه اجه انتجاهاً أرسطوطاليسياً ولكن تسرب الى آرائه وأغراضه 
کر من المعاني الافلاطونية والاسكندرانية من طريق الأرجمات الکتب 
الاسكندرانية المنسوبة الى أرسطو. وأما في الدين فيبدو أن الكندي كان 
سني الاعتقاد ولكن لا يقاوم آراء المعازلة. 

وكان الكندي کثیر الاهتمام بالعلوم الرياضية والطبيعية » وله بلا ريب 
تجارب في علم الطبيعيئات » غير أنه لا يزال یفسر کثیرا من أوجه النشاط 
في الطبيعة تفسيرا آفیاً و يكر من القدمات قبل أن يبدأ بمعابلخة الموضوع 
القصود من العالة » وذلك مسلّك الفلاسفة القدماء ومسلك المتكلّمين 
من العتزلة الذين عاصرهم الكندي کالنظام وابلاحظ . ثم ان الانسان كلما 
قل" علمه بموضوع أكثر من تقديم المقدمات في معابلته . ومن الكندي 
وصل الينا أقدم كتاب ني الموسيقى . وكان الكندي لا يومن شمرة الكيميا 
( صناعة الذهب والفضة ) » ولكنه كان يعتقد بالتنجم فكان منجماً لرشید ' 
وللمأمون (مقدمة ابن خلدون .)5١١‏ 

والكندي عظم الانصاف في موقفه من رجال الفكر » فهو يقول ( رسائل 


۳۰۷ 


الكندي ۱ : ۹۷ وما بعدها ) و غرض الفیلسوف في علمه اصابة الق » 
وني عله العمل" الق ... ومن آوجب الق ألا نذم من كان أحد أسباب 
منافعنا ... وان قصروا عن بعض الحق ... وينبغي لنا ألا نستحيي من استحسان 
الق" واقتناء الحق من أين أتى ‏ وان أتى من الأجناس القاصية عنا والامم 
لمباينة لنا » فانه لا شيء أولى بطالب الق من الق . وليس ينبغي بخس 
الحق » ولا تصغیره بقائله ولا بالآتي به » . 

موجز فلسفته 

الغالب على الكندي أنه على رأي آرسطو في الزمان والکان والصورة 
والادة والحركة والطبيعة والسببية والعقل والتفس» غير أن ميله الشخصي 
الى رأي الدين وتأثره با كان قد تسرب الى الفلسفة المنسوبة الى أرسطو 
من الآراء الافلاطوئية والاسكتدرانية قد جعلاه يجانبٌ أرسطو في بعض 
تفاصيل هذه المدارك . انه يجيز مثلا” أن يكون العام متناهياً في الواقع وان 
كنا نحن نستطيع أن نتخيئله غير متناه . ثم جز ايضاً أن يكون الزمان متناهياً 
من أوله . 

(١)يرى‏ الكندي أن الرياضيات لا تكون بالاقتناع بل بالبراهين » 
فاذا اخذناها بالاقتناع كانت ظناً من الظنون . والاعداد عند الكندي متناهية 
في نفسها ء أي أن کل" عدد مهما كان كبيراً فانه متناه . غير أن سلسلة الاعداد 
يمكن أن تكون ني شیالنا غير متناهية لآن بامكاننا أن نزيد عدداً بالجمع 
أو بالتضعيف بلا باية . ولكن المعدودات متناهية لأنها اجسام » ولأنها 
أشياء مادية مخلوقة » وقد قال الله تعالى : «وکل شيء أحصيناه كتاباً »207 » 
بالكتابة والتدوين . 


(۱) القرآن الکرم ۷۸ : ۲٩‏ سورة النبأ . راجم أيضاً : « وأحصى کل ثيء عددا » 
( ۷۲ + ۲۸ » سورة ابن ) » « وکل ثيء أحصيناء في إمام ( کاب ) مبين ( واضح › 
ظاهر ) ( ۳۹ : ۱۲ ۰ سورة يس ) . 


۳۰ ۸ 


(؟ ) ویتکشم الكندي على تناهي العالم والحركة والزمان في السیاق التالي : 

کل جرم (جمم ) لا بد له من شكل ؛ ولا يمكن أن يكون نت 
شكل بلا حدود . فكل جسم » اذن" » متناه من حيث المكان . ثم ان ا: 
جزء من الطبيعة » والطبيعة هي الموجود المتحرك ( الخاضع للحركة ) والمتعلقة 
بالسببية (اذ لا يمكن أن يوجد جسم بلا سیب ) » وما کان له سبب فلا 
يمكن أن يكون أزليآ . بذلك يتضح لنا أن كل جسم متناه في المكان ومتناه 
في الزمان من أوله . 

ب - ونتقل الآن الى جسم العالم . ان العام که جب أن يكون له شكل 
أيضا . والشكل الوحيد الممكن للعالم هو الشكل الكّري . ودليل الكندي 
على ذلك ما یل : 

لو فرضنا أن العالم على غير شكل الكرة ( متعداد الاضلاع ) ثم یناه 
وهو يدور على نفسه لوجب أن نتخيلل زاويته القصوى عن مرکزه ترسم 
دائرة وهمية كبرى » بينما تظل زواياه الاخرى متفاوتة البعد في قلب تلك 
الدائرة الوهمية . ومعى هذا أن هنالك وجوداً وراء بعض أضلاع العام . 
وبا أن العام وتحدة » وبا أن هذه الوحدة تدور على نفسها ‏ وكل جسم 
يدور على نفسه يرسم حوله كرة ‏ فان شكل العام كري . 

فالعالم اذن متناه من حيث المكان ومحدود (على شكل الكرة ) . 

ج ‏ وبا أن لكل موجود علة" سابقة عليه ضرورة" » فلا بد من أن يكون 
هذا العالم علّة أيضا ؛ فضتح من ذلك أن العالم متناه من حیث الزمان وأنه 
عدت . 

د - والحركة بطبيعتها تالية لوجود ابلسم ؛ اذ لا يمكن أن يكون 
نمت حركة اذا م يكن نمت جسم يتحرك . فالحركة أيضاً سعادئة ومتناهية 
من اوا أيضاً . 

م والزمان عند الكندي شيء» وهو قياس للحركة وحادث دوم , 

فالعالم والحركة والزمان عند الكندي اذن متناهية وحادثة . 


۳۹ 


(۳) وقي مفردات العلم الطبيعي یقول الکندي إن سطح الاء ( البحر ) 
كرِي ؛ م يتكلم على المد والزر ویری ألما ضروریان في البحار وأنهما 
من أثر حرارة الشمس في الدرجة الاولى » قال : اذا كانت الشمس في 
الهة الشمالية سال المواء الى الحهة الخنوبية » فيسيل ماء البحر بحركة المواء 
الى جهة البحر ابلنوبية » . وهو يرى للقمر أيضاً صلة بحدوث المد وابلزر 
(من جهة حرارة القمر أيضاً) . غير أنه يرى تكافو؟ بين حركة القمر 
وحركة المد (رسائل الكندي ۲ : ۱۲۸--۱۳۱) . والاء أيضا لا لون له » 
واغا یتلون الماء بلون ما يحاوره. أما اللون اللازوردي الذي يظهر للسماء 
فله عند الكندي محليل طويل غامض . وكذلك يشير الكندي الى ذوبان 
العدن اذا ارق افواء بشدة ( سرعة ) مسافة طويلة » ويذكر انه جرب 
ذلك ۱ وهو یظن" أن النور لا حتاج الى وقت في قطع المسافات » فانسه 
بقول ؛ « فاننا اذا فتحنا أعيننا الى كوكب في الفلك الأقصى مع بعد المسافة » 
حسسناه 23١‏ 6 مع الفتح بلا زمان » «رسائل الكندي ۲ : 8 ). 

(4 ) والمعرفة تكون من طريق العقل ومن طريق الواس" » ثم من 
طريق المخيلة الي هي رتبة”وسط” بين العقل والحس . والنبوة ضرورية 
للبشر في المداية وفي المعرفة . 


التوسع والمطالعة 

رسائل الكندي الفلسفية ( محمند عبد المادي أني ريدة ) » القاهرة 
( دار الفكر العرني ) ۱۳۷۲-۱۳۷۹ ۸( 1568-1960 م) . 

رسالة في العقل ( راجع تلخيص كتاب النفس لابن رشد ) . 

-كتاب الكثدي الى العتصم باه في الفلسفة الاولى ( أحمد فواد 
الاهواني ) » القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ۱۹4۸ م . 


(۱) آحسسا به . 


۳۰ 


رسالة في خبر تأليف الالحان ( روبرت من وحمود التفی ) 
لييزيغ ۱٩۳۱‏ م . ۱ 
مولفات الكندي الوسيقية «زکریا یوسف  )‏ بغداد (مطبعة 

شفیق ) ۱۹۵۲ م. 
کیمیاء العطر والتصعيدات » لايبزيغ ۸ م . 
رسالة في عمل السيوف ( فيصل بدوي ) » بغداد ( وزارة الارشاد) 


۲ م . 

ر في سمل الساعات ( زکریا يوس ) » بغداد ( مطبعة شفيق ) 
۲ م . 

- الرسائل المتفرقة في اليثة للمتقد مين ...۰ حیدراباد ( داثرة العارف 
العثمانية ) ۱۹۶۸ م . 


- بعقوب بن اسحاق الكندي : حياته وآثاره » تألیف کورکیس عوّاد 
القاهرة ‏ مديرية الفنون والثقافة الشعبية ) 1951 م . 

- التصانیف النسوبة الى فیلسوف العرب ( الكندي ) » تألیف رتشرد 
مکارئي » بغداد ۲ م. 

- صفحات من حباة الكندي وفلسفته » تأليف عر فروخ » يروت 
ردار العلم ) 1951 م. 

- الكندي فیلسوف العرب » تأليف آحمد فؤاد الأهواني » القاهرة 
( الموسسة الصرية للتأليف والرجمة ) بلا تاريخ . 

- الكندي وفلسفته » تأليف محمد عبد الحادي ألي ريدة » القاهرة ( دار 
الفكر العرلي ) ۱۹۵۰ م . 


۳۱ 


ولد آبو عبد الله محمد" بن جابر بن سنان المسراني الي العروف بالبتاني 
في بتان » وهي ناحية من حران » نحو سن ۸۲6۰ (۸04ع)) وکانت 
اقامته في الأكثر ي الرقة حیث قام بارصاده الفلكية . و لسنا نعلم من تفاصیل 
حباته الا أنه زار بغداد مراراً » وأنه كان مصلا" بابي الحسن علي بن الفرات 
الذي تولى الوزارة ثلاث مرات للمقتدر بين سنة ۲۹۰ + (۰۹٩ع)‏ وبين 
سنة ۸۳۱۲ (9175م). 

وني سنة ۸۳۱۷ (0۹۲۹) ورد اليتاني ال بنداد مع وفد من بي 
ارات من أهل الرقة في ظلامات كانت هم . وني طریق عودته من بغداد 
توفي عند قصر الضر أو قصر ابلص قرب سامرا 

كتبسسه 

البتاني من الكتب ك مطالع البروج ني ما بين أرباع الفلك (عمله لابن 
الفرات ) ر في محقيق أقدار الاتصالات شرح القالات الاربع 
لبطليموس - زيج كبير . 


مقامه وجهرده 
البتاني أحد المشهورين برصد الكواكب المتقد مين في علم الهندسة وعلم 
الميئة وحساب النجوم » وله زيج جليل ضمننه أرصاد این “ واصلاح 
)١(‏ الثبر ان : الشمس والقمر . ويبدو أن كلمة « والكواكب » ساقطة بعد كلمة النيرين . 
۳۱۲ 


حرکانها الثبتة في کتاب بطلیموس العروف بکتاب الجسطي » وذکر 
فيه حرکات انلمسة التحيرة على حسب ما آمکنه من اصلاحها وساثر ما 
یحتاج اليه من حساب الفلك . ویدو أن هذا الزيج قد تغمسن آرصاد ابا 
من ۲۹۵ ه ( ۸۷۸ م) الى سنة ۳۰۹ ه (۹۱۸ م ) . وقد أثبت ت في هذا 
الزيج الكو اكب الثابتة ۷۷ لسنة ۸۲۹۹ (١91م).‏ ولا يعلم أحد في 
الاسلام بلغ مبلغه في تصحيح ار صاد الكو اكب وامتحان حركاما ( الفهرست 
۳۹۰-۹ ؛ القفطي ۲۸۰ ۲۸۱) . 


منهاجه ي العمل 

جعل البتاني لزيجه مقدامة ذكر فيها شرف علم النجوم ثم بسط منهاجه 
في عمل ذلك الزيج . وقد أورد الاستاذ قدري طوقان شيئاً من هذه المقدمة 
(تراث العرب العلمي ١5١51١8‏ ) ؛ وف ما يلي بعضها . 

« ما أطلت النظر في هذا العلم - ووقفلت مم اختلاف الكتب الوضوعة 
لحركات النجوم وما تبأ على بعض واضعيها من الخلل » في ما أوصلوه 
فيها من الاعمال وما ابتنوه علیها وما اجتمع آیضاً في حرکاتٍ النجوم عل 
طول الزمان » لما قيست ارصادها الى الارصاد القَدرعة وما وجد في ميل 
فلك البروج على فلك معدل النهار من التقارب وما تفر بتغيئره من أصناف 
الحساب وأقدار أز مان السنين وأوقات الفصول واتصالات النيئرين الي 
: يسعدال عليها بأزمان الكسوفات وأوقاتما ات ي تصحیح ذلك 
وإحكامه عل مذهب بطلیموس ي الکتاب العرف بالجسطي > بعد 
إنعام النظر وطول الفكر والروية » مقتفياً أثره متتبعاً ما رسمه » اذ كان 
قد تقصی ذلك من وجوهه ودل" على العلل والأسباب العار ضة فيه کالر هان 
الهندسي العددي الذي لا تفع صحته ولا نشك" في حفیفته .. 


(۱) يذكر سارطون ( ١‏ : ۱۰۳ ) ان زيج البتاني يتضمن النجوم الوایت لسنة ۲۱۷ ه 
( ۸۸۰ - ۸۸۱ م ) لا لعام ٩۱۱‏ - ۹۱۲ ۰ 


۳۳ 


«ووضعت في ذلك كتاباً اوضحت فيه ما استعجم وفتحت ما استغلق 
وبّنت ما أشكلٌ من صول هذا العلم أو شل" من فروعه وسهنلت به 
سبيل افداية ..... في صناعة النجوم . وصححت فيه حركات الكواكب 
ومواضعها من منطقة فك البروج على ما وجدتها بالراصد وحساب 
الکسوفین وسائر ما بحتاج اليه من الاعمال . ثم آضفشت إلى ذلك غیره ما 
بحتاج اليه » وجعلت" اخراج حرکات الکواکب فيه من ابلداول لوقت 
انتصاف النهار من اليوم الذي بحسب فيه بمدينة الرقّة » وبها كان الرضد 
والامتحان ... » 


للتوسع. والمطالعة 
- الزیج الصاي » رومية ۱۹۰۷-۱۸۹٩‏ م . 


۳۹ 


آبوکرارازي 


ولد آبو بكر محمد بن زكري الرازي في مدينة الري » جوب طهران » 
نحو سنة ۲۵۰ ه (854 م). وتي نحو الثلاثين من عمره بدأ دراسة الطب . 
ويقول الرازي إنه قرأ الحكمة على البلخي (طبقات ۱ :۳۱۱) » وكان 
البلخي هذا «من أهل بلخ يطوف البلاد وجول الارض » سن المعرفةر 
بالفلسفة والعلوم القدرعة (الفهرست 4١5‏ ). 

واتفق أن جاء الى الري طبيب فاضل وحکیم بارع من آهل طبرستان 
هو آبو الحسن علي بن ربن الطبري فقرأ الرازي عليه واستفاد منه علماً كثيراً . 
وییدو أن ابن ربن هذا قد وصل الى الري في سنة ۲۸۹ ه (907م)ء 
بعد ثورة محمد بن هرون بطبرستان واستيلاء السامانیین عليها . ثم ان الرازي 
برع في الطب واشتهر فأصبح رئيساً لارستان الري ( مستشفاها العام ) زماناً . 

م انتقل الرازي الى بغداد » وهو طبيب معروف مشهور في الأغلب ؛ 
وني بغداد أصبح ساعور ٠‏ المستشفى العتضدي . وني بغداد ایضاً اتصل 
الرازي بأبي السن علي بن عیمی ابلراح الذي ور الخليفة المقتدر سنة 
۰ )¢۳( وسئة ٤۳۱ھ‏ (977م). ولكنه لم يقطع صلاتو 
بحكتام الشرق السامانیین ۷۳ على الاأخص". 

وعمي الرازي في آحر عمّره بماء زرقاه" أو سوداء" ثم توفي في 
بغداذ » ستة” ۳۲۰ أو ۸۳۲۱ (974م) في الاغلب . 


(۱) رئيس الستشفی . ني القاموس (۲ : 4۸) الساعور : مقدم اتصاری في معرقة الطب . 
(۲) ألف الرازي كتابه ‏ التصوري » للأمسير متصور بن إسحق بن آحد بن أسد السامائي 
حاكم الري ( ۲۹۰ = ۲۹۱ ه) . 


۳۰ 


كتبه 

لاي بكر الرازي » کساثئر آطباء العرب ومفكريهم » كتب كثيرة 
متتوعة ني المنطق وما وراء الطبيعة والافیات وعلم النفس » ثم في الطبیعیات 
وابلخرافية والیصریات والکیمیاء والطب والتشریح وطب العیون واهندسة 
والوسیقی والسياسة . ولا ریب في أن قيمته الاساسية انما هي في كتبه الطيية . 
من هذه : 

الاوي » وهو أجل كتبه وأعظمها ي صناعة الطب ٠‏ جمع فيه 
جميع ما وجده للاقلمین والتأخرین ني الامراض ومداواما . 

- التصوري » وهو کتاب غتصر موجز في عشر مقالات ني علم الطب 
والتشریح والتشخیص وق الادوية والاغذية وقي حفظ الصحة وتدبير السافرین 
وتي ابلبر ( للعظام المكسورة ) ومداواة الخروح والقروح » وقي السموم » 
وي اطمیات . 

كتاب في أن الحمئية الفرطة والبادرة الى الادوية والتقليل من الاغذية 
لا يحفظ الصحة بل محلب الأمراض . 

في أن جنهتال الاطباء يشددون على المرضى ي منعهم من شهوامم » 
وإن لم يكن بالانسان كثير مرض » جهلا" واجزافاً . 

مقالة في ابلندري والخصية . 

-کتاب إلى من لا محضره الطبیب ( وفيه ذکر العلل ووصفها ومعابلتها 
بالآدوية الوجو دة عادة في متناول اليد ) » ویعرف أيضتا بکتاب طسب الفقراء . 

کتاب الادوية الموجو دة في كل مكان » یذ کر فيه انو لا حتاج 
الطبيب الحاذق معها الى غيرها اذا خم" اليها ما يوجد في المطابخ والبيوت . 

کتاب في اللقوة ( اعوجاج الفم الى جانب العتق ) . 

كتب في هيثة العين » هيئة الکبد » هيثة لانشن » هيثة القلب» هيثة 
الصماخ » هيثة المفاصل . 


۳۹ 


مقالة في العلة (السبب ) الي من أجلها عرض" از کام لاني زید 
البلخي في الربيع عند شمه الورد . 

- مقالة في الزكام والنزلة وامتلاء الرأس ومنع الأزلة الى الصدر » والريح 
الي تسد المنخرين ومنع التنفس ما . 

مقالة في أبدال الادوية المستعملة في الطب والعلاج » وقوانينها وجهة 
استعمالها . 

ولا بكر الرازي عدد من الکتب تناول فيها ميل العامة عن الاطياء 
الذاق ورواج حال ابلهال من الاطباء عند العامة وصعوبة شفاء الادواء 
السهلة أحياناً . من هذه : 

مقالة في الاسباب المميلة لقلوب أكثر الناس عن أفاضل الاطباء 
الى أخساتهم . 

-کتاب في أن العلل اليسيرة بعضها أعسر تعرفاً وعلاجاً . 

كتاب العلة ( السبب ) التي ها تذم الموام" الاطبام" الحلّاق . 

- رسالة في العلل المشكلة وعذر الطبيب . 

- رسالة في العلل القاتلة لعظمها والقاتلة لظهورها بغتة مما لا يقدر الطبيب 
على صلاحها » وعنره في ذلك . 

كتاب في أن الطبيب الحاذق” ليس هو من در على إبراء جميع _ 
العلل » فان ذلك ليس في الوسع ولا في صناعة أبقراط ؛ وأن الطبيب قد 
ستحق أن يشكر وعدح » وأن تمظم" صناعة" الطب وتشرف. » وان" 
هو (أي الطبيب ) ۸ يقدر على ذلك ( على شفاء جميع الامراض ) ؛ 
بعد أن يكون متقدماً لأهل بلده وعصره . 

رسالة ني أن الصانع التعرف (!) في صناعته معدوم في جل الصناعات و 
لا في الطب خاصة ء والعلة من أجلها صار ينجح جهال الاطباء والعوام 
والنساء في الدن في علاج بعض الامراض أكير من العلماء » وعذر الطبيب 
في ذلك . 


ينض 


- رسالة في محنة ( امتحان ) الطبيب » وکیف يتبغي أن یکون في حاله 
ونفسه وسيرته وآدبه . 

- رسالة في أن العلل الستکملة (!) الي لا بقدر الاعلاء أن يعبروا 
عنها و حتاج الطبيب الى زوم العليل والى استعمال بعض التجربة لاستخراجها 
والوقوف عليها » ویر الطبيب . 

ولأبي بكر الرازي أيضاً كتب في غير الطب كثيرة متفاونة في القيمة » منها : 

كتاب هيثة العالم » وغرضه أن يبين أن الارض كرية وأنبا في وسط 
الفلك » وأنه (أي الفلك ) ذو قطبين يدور عليهما ؛ وأن الشمس أعظم 
من الارض » والقمر أصغر منها (من الأرض ) . 

كتاب في كيفية الإبصار يبين فيه أن الابصار لیس يكون بشعاع بخرج 
من العين ؛ وينقض فيه آشکالا" من كتاب اقليدس في المناظر . 

كتاب في أن صناعة الكيمياء أقرب الى الوجود منها الى الامتناع » 
سماه کتاب الإثيات . 

-كتاب في محلة الذهب والفضة والیزان الطبيعي ( لاستخراج الثقل 
النوعي ) . 

كتاب في أنه لا يتتصور لن لا د ربة له بالبرهان أن الارض كرية 
وأن الناس تحوفا . ١‏ 1 

- مقالة في العلة الي ها يحرق الثلج ويقرح . 

مقامه وأقواله 

أبو بكر الرازي طبيب في الدرجة الاولى ؛ انه طبيب الاسلام غير 
مدافع » وهو أعظم طبيب في الاسلام وني العصور الوسطى في الشرق والغرب 
معأ . ثم انه أول طبيب طبّق الكيمياء في التطبيب ( في وصف العلاج ) : 
( ليس من الضروري أن يعالج الطبيب المريض بادة واحدة تشفيه » بل قد 
يكون من الممكن أن يصف الطبيب للمريض مادتين اذا تفاعلتا في جمم 


۳۸ 


المريض نشج منهما ماد ثالثة فیکون شفاء الریض حبنثذ أضمن وأسرع) . 
ولقد اهم" الرازي بعاملين في تطبيبه » أولمما أنه لأ الى العامل التفسي في 
المعالحة : بتشجيع المريض وتأميله بالشفاء »> وثانيهما الملاحظة السريرية 
( دراسة سير المرض وتطوره ) . 

أما العامل النفساني فلم 0 عند الرازي جانباً روحانياً فصب » بل 
كان فيه نظرة" فلسفية تساعد الطبيب على حسن التشخيص وعلى التمييز 
بين ابلانب القيقي وابلانب الوهمي ( او الكاذب ) من الشكاة الي - 
المريض للطبيب . من أجل ذلك يرى الرازي أن العلاج بالدواء ليس محموداً 
في کل" حالة » فان هنالك حالات يجب أن یعالج فيها المريض” بالأغذية » 
أو بالأدوية البسيطة اليسيرة » أو بالوعظ والايهام . 

وتبسّط الرازي في الطب وبرع في التشريح وی الامراض الداخخلية 
وأمراض النساء والتوليد وني التكحيل ( معابكة أمراض العيون ) . ودرس 
المدري والحتصبة والطاعون » وله أول تقرير ( وصف ) مريري للجدّري » 
بل هو أول من أشار الى هذا المرض . 

والرازي عام كيماوي في الدرجة الثانية . وحن ف بالكيمياء عنده 
أمرين : الصنعة ( حاومة تحويل المعادن انلسيسة كالرصاص والشحاس الى معادن 
شريفة كالفضة والذهب ) ثم علم الكيمياء على ما نعرف في العصر 
الحديثٌ . پذکر الرازي في كتابه « سر الاسرار » طريقة الاختبار في الكيمياء 
وكيف يحب أن يعد الكيماوي أدواته ومواده كلها قبل أن يبدأ بالعمل . 
وقد وصف الرازي لنا عشرين أداة ما بين زجاجية ومعدنية . وقد قسم 
الرازي الواد أربعة أقسام : معد نية (غير عضویة) 5 نباتية م حيوانية 
( عضوية ) ثم مشتقة ( مركبة ) . وقد قسم الوا" المعدنية ( غير العضوية ) 

ستة أقسام . . وحضر الرازي عدداً من الحوامض منها زیت الزاج أو الزاج 

الأخضر (حامض الكبريتيك ) » كما حضر القول ( الكحول ) باستقطاره 
من مواد نشوية وسكرية متخمرة . 


۳۹ 


وبرع الرازي في الطبیعیات » فله الیز ان الطبيعي الذي يقيس به الشقنل 
النوعي . ولقد تقدآم الرازي على ابن سينا وابن اليم ( سبقهما ) في نقض 
القول بأن البصر يكون يروج شعاع من العين الى الشيء المبصسّر ( وقال بأنه 
يكون بصدور شعاع من الشيء البصر الى العين ) . 

وعالج الرازي عدداً من موضوعات الفلسفة الالمية » ولکنه لم يبلغ 
فيها مبلغاً ؛ وقد رد" عليه كثيرون في ذلك ۰ منهم الفارابي ( القفطي ۲۸۰ ) . 
وكان الرازي بلفتق في الالميات بين آراء فيثاغوراس وأفلاطون وأرسطو 
وأفلوطين وبين آراء الدهرية والبراهمة والثنوية. فبينما هو يقول بأن في 
الوجود خمسةة أشياءة قديمة : الباري والنفس” والميولي والمكان” والزمان » 
تراه يقول بأن العام محندث وأله سیفی . والرازي يرى رأي البراهمة 
في أن النبوّة اذا كانت جائزة ني حق شخص فالها تكون جائزة في حق کل 
شخص آخخر . 


جملة من أقراله 

ولأبي بكر الرازي أقوال ني الطب هي في الحقيقة نصائح الطبیب في 
الأكثر ولمریض في الاقل » وهي في الوقت نفسه قواعد عامة" أو أقوال 
صائبة (طبقات الاطباء ۱ : 4 ا" "١6‏ ): 

الحقيقة في الطب غاية لا تدرك » والعلاج عا تنصّه الكتب دون إجمال 
الاهر برأيه خطر ... الاستكثار من قراءة كتب الحكماء والإشراف على 
آسرارهم نافع لكل حكم عظيم الخطر .. 

... العمر يقصر عن الوقوف على فعل كل نبات في الأرض » فعليك 
بالاشهر ما أجمم عليه » ودع الشاذ” واقتصر على ما جرب ... من لم 
بسن بالأمور الطبيعية والعلوم الفلسفية” والقوانين النطقية ولم يعدل عن 
اللذات الدنيائية فاتهمه في علمه » ولا سیما في صناعة الطب ... مى اجتمع 
جالینوس ( المقدرة الطبنية ) وأرسطوطاليس (المقدرة العقلية ) على معی 


۳۰ 


فذلك هو الصواب » ومی اختلفا صعب على العقول ادراك صوابه جد آ... 
الامراض الارة أقتل من الأمر اض الباردة لسرعة حركة النار ... الناقهون 
من الرضی اذا اشتهوًا من الطعام ما یضرهم » فیجب للطبيب أن بحتال 
في تدبير ذلك الطعام وصرفه الى كيفية موافقة ولا عنعهم ما يشتهون بتة . 


... ينبغي الطبیب أن يوحم الریض" آبداً الصحة ویرجیه با 
وان كان غير واثق بذلك » فمزاج ابلسم تابع لأخلاق النفس ... الاطباء 
الأميّون والمقلّدون والاحداث ومن لا تجربة لهم ٠‏ ومن قلت عنایته 
وكثرت شتهواته » قتالون ... ينبغي للطبیب ألا" يدح مساءلة الريض عن 
ع عل EE‏ من داخل ومن خارج > ثم يقضي 
بالأقوى ... ينبغي للمريض أن يقتصر على واحد من يوثق به من الأطبناء 
فان طا ( الطبيب الواحد) في جنب ما قليل جداً. .. من قطبب عند كثير 
من الأطباء يوشك أن يقع في خطأ كل واحد منهم . .. باختلااف عروض 
البلدان تختلف المزاجات والاخلاق والعادات وطباع الادوية والاغذية ... 
ان استطاع الحكيم أن يعالج بالأغذية دون الأدوية فقد وافق السعادة . 


- قو له بالقدماء ا خمسة وحدوث العام : 


... أنا آفول » إن انمسة" قديمة” : الباري سبحانه ثم للفس الكلية 
ثم الميولي الاولة ثم الکان والزمان الطلقان ... 


.. والعلة ني أحداث العالم أن انفس اشتهت أن تتجبّل في هذا العالم » 

وح کنیا الشهوة لذلك ول تعلم ما يلها من الوبال اذا تجبلت فيه . 
واضطربت ( النفس ) ي إحداث العام وحرکت الميولي حرکات مضطر بة" 
مشوشة على غير نظام وعجزت عما أرادت » فرتحمها الباري جل وتعالى 
وأعامها على إحداث هذا العالم وحملها على النظام والاعتدال رحمة منه 
لما وعلماً أنبا اذا ذاقت وبال” ما اكتسبنئه عادت إلى عالها وسكن اضطرا بها 
وزالت شهوتها واستراحت . فأحدثت (النفس الكلّيّة ) هذا العام بمعاونة 


۳۳۱ تاريخ الفكر العربي ط ۲ (۲۱) 


الباریء لا . ولولا ذلك لا قدرت على إحدائه ؛ ولولا هذه العلة لا آحند ث 
العام ... (رسائل الرازي ۱۵٩‏ ۰ ۰۳۰۸ 


لتوسع و الطالعة 

رسائل فلسفية ... للرازي ( بول کراوس ) » القاهرة ۱۹۳۹ م . 
- الرشد أو الفصول مع تصوص یه رتقدم وتحقيق أليير امکنس) 
و لك ما ای تن ( مجلة 

معهد الخطوطات العربية » ۷ : ۰۱ ۱۹۷۱۱ ع۰) 

الاوي في الطب » اليندقية ۱۵4۲ ؛ حیلراباد ( دائرة العارف 
العثمانية ) ۱۹۵۹-۱۹۵۵ م . 

الحدري والحصبة » لندن 1855 م . 

مقالة في الصی المتولد في الكلي والثانة » باريس 1845 م . 

رسالة للبيروني في فهرست كتب محمد بن زكريا الرازي » القاهرة 
۹ م. 

- محمد بن زكريا الرازي الطبيب الكيميائي الفيلسوف » تأليف الدکتور 
داوود الحلي الموصلي » الوصل ( مطبعة محفوظ ) بلا تاريخ . 


۳۳۲ 


هو فخر الدين آبو بكر محمد بن الحسن اللاسب العروف بالكرخي ٠‏ 
من اهل كرخ بغداد . لا نعرف من حياته سوى أنه عاش يي بغداد » وأنه 
أف كتابه « الفخري » للوزير فخر الملك أبي غالب محمد بن خلف ۲ . 

ومن مراجعة «معجم الأنساب والاسرات الحاكمة » تأليف زامباور 
(ص ۷۲ ۳۲۵ ) » يظهر أن ذا السعادتين أبا غالب الحسن بن منصور 
وز سنة ۸۳۹۷ (لا١١٠1م)‏ لبهاء الدولة البويبي أمير الأمراء في بغداد 
زويم _408ه) ثم ور ثانية (4.4- 41٠١‏ ه) لسلطان الدولة أي 
شجاع البويمي » ثم وزر 2 سنة ۸4۱۲ (0۱۰۲۱) لمشراف الدولة ؛ 
وقد توفي في سنة 417 ه نفسها . ويحسن أن نلاحظ أن اسم الوزير محتلف 
في النصّين » ولكن كنيته واحدة وزمن توليه الوزارة متقارب في الروايتين ٠‏ 

واعتماداً على ما مر جعل تقر من الدارسين وفاة الكرخي الحاسب 
محصورة" بين عامي 4 وؤكءام (بين 4۱۰ -و 1۲۰ ه) . 


كتبسسه 


يأذكر للكرخي ثلالة كتب : 
الكافي ( في الحساب ) 


(۱) ری الستشرق دلا پلا 7104 عالط ان لقب هذا العام الرياضي الكرجي ( راجسع 
La Science arabe‏ ص ۳۳۰ ) . 
(۲) طوقاث ۸ امیادا عل «۲ ثار بائية » ۲ : ۲۱۵ ۰ 


۳۳۳ 


- الفخري (ثي ابلبر والقابلة ) 
- البديع في ابر والقابلة » وفيه نظریات ومعادلات وبراهین أكر 
تعقنداً مما جاء في الفخري ). 


مقامه وآراژه 

من المستغرب أن الكرخي لم يستعمل الأرقام” الهندية في كتبه » بل كان 
يثبت الأعداد مكتوية بالأحرف . وقد قال بعضهم إن هذا يدل عل ميله 
الى طريقة اليونانيين في الرياضيات آکتر من ميله الى طريقة اهنود . 

واعتمد الكرخي » ني کنبه في احبر » کتاب الوارزمي» ولكنه 0 
انلوارزمي في الخلول وفي ترقیه في العادلات وني الاكثار من البرا 
ويلك تمصع أن تتخظ کبه صودة ا ن ليه عم ابر من رب ف 
أيامه . ومما يدعم هذا الحكم ممقلطع' في مقدامة كتاب الفخري هو 
( طوقان ۲۵۰ ؛ الطبعة الثالثة ۲۸۲ ) : 

.. اي وجدت علم” الحساب موضوعاً لإخراج المجهولات من العلومات 

في جميع أنواعه » وألفيئت أوضح الابواب اليه صناعة احبر والمقابلة 
لقونبا واطّرادها في جمیع ۳ الحسابية على اختلافها . ورأيت الكتب 
الصتّفة فيه غير ضامنة لما ینحتاج اليه من معرفة آصوطا » ولأوفتّه ٩۱‏ با 
یستعان به على علم فروعها» وأن مصتتفیها أهملوا شرح مقدمانبا » وهي 
السبيل الى الغاية والوصلة الى النهاية . ثم لم آجد فا ذكرا ولا بياناً ... فلم 
أجد بدا من تأليف كتاب حيط بها ويشتمل عليها ... 


التوسع والمطالعة 
كتاب الوافي في الساب » استانبول ( مكتبة السليمانية ) . 
- انباط المياه اللحفية » حيدر اباد ( دائرة المعارف العثمانية ) ۱۳6۹ م 
(۱) كذا في الأصل , والمعى المقصود : ولا وافية » ولا وفية . 
۳۹ 


ان مسکوبه 


هو آبو علي" أحمد بن محمد بن يعقوب بن مسکویه العروف بانمازن ؛ 
لانه كان كاتباً وخازناً للكتب للملك عضد الدولة الذي حكم من سنة ۳۹۷ الى 
۲ لهجرة (القفطي ۲۳۱ ) » كما كان ذا حظوة عند سلفه ركن 
الدولة ۳۹۱-۳۲۸ ه) . وعند خلفه صمصام الدولة ( ۳۷۱-۳۷۲ م) 
في الري . ویبدو ایضاً أنه قد خدم أبا محمد الحسن الهلّي الذي ور لمعن 
الدولة "سنة” ۳۳۹ ه( 16٠‏ م ) ثم توفي سنة ۳۰۲ ه( 457 م ) . وعلى هذا لا 
يمكن ان يكون ابن مسكويه قد ولد بعد سنة ۸۳۳۰ (9141م). 

التقی ابن مسكويه ابن سينا مرارآً وتناقشا في عدد من الامور . ومات 
ابن مسكويه وقد طعن" في السن » في صفر سنة ۲۱ ه ( 1٠١٠‏ م). 

مقامه وكتبه 

كان ابن مسكويه طبيباً فاضلا" خبیراً بصناعة الطب جينّد الإحاطة يأصوها 
وفروعها . وكان مورخاً قديرا» وعالاً حلاقیاً بارعا . وقد كانت له أيضاً 
مشاركة" حسنة في العلوم اللغوية والأدبية والعلوم القديمة . غير أن ابن سينا 
قد نسبه الى عسر الفهم (القفطي ۳۳۲) . 

ولابن مسكويه عدد من الكتب هي (القفطي ١“ا" ‏ ؟"ا” ) : 

کتاب أنس الفرید » وهو هو أحسن کتاب الف ف الحكايات القصار 
والفوائد اللطاف . 

- تجارب الأمم ني التاريخ بلغ فيه الى بعض ستة ۳۷۲ ۰ وهي السنة الي 
مات فيها عضد” الدولة . وهو کتاب جمیل كبير يشتمل على کل ما ورد 


۳۵ 


في التاريخ ما أوجبته التجربة" وتفریط من فرط وحزم من استعمل الحزم . 
کتاب الطبيخ ( طبقات الاطباء ۱ : 746 ) » ولعله کتاب ترکیب 

الباجات )١١‏ من الأطعمة » أحكمه غاية الاحكام وأتى فيه من أصول علم 
الطبخ وفروعه بكل غريب حسن . 

كتاب الاشربة ( طبقات الاطباء ١‏ : ۲4۵ » 7375 ؛ لم يذ کره القفطي) . 

-کتاب في الأدوية المفردة . 

كتاب الفوز الصغير ( مطبوع باسم الفوز الاصغر ) . 

_كتاب الفوز الكبير ( او الأكبر ) » ویقصد أن يكون تفصیلا" وزيادة 
على ما في كتاب الفوز الصغير . 

کتاب مپذیب الاخلاق ر(طبقات الاطباء ۱ : ۲۵۵ ؛ و یذ کره 
القفطي ) . 

جمل آرائه 

يضم كتاب الفوز الاصغر ثلائة: موضوعات تعلق بعلم ما وراء الطبيعة : 
الكلام” على الله » الكلام على النفس » والكلام على النبوة . وكلامه كله 
مجموع من أقوال الفلاسفة اليونان . أما الأخل من أفلاطون وأرسطو وفرفوريوس 
تصرعاً وتلويحا فكثير". وهنالك آراء أخذها من فلاسفة أقل' شهرة" ثم لم 
یتسبها الى قائليها » سا لأنه لم يعرف قائليها أو لأنه لم يحد ضرورة لذلك . 
من ذلك كله قوله ( ص ۰۱۱ ۲۹ ) : «المحسوسات كلها متبدلة سينالة 
لا تلبث على حال واحدة ولا قدراً یسیرا من الزمن ... كالوجود » اذ كان 
غير باق ولا ثابت على حال واحدة ولا طرفة” عين » بل إنما وجوده بالحركة 
والزمان على طريق التكون » » فذلك قول هيرا كليطوس الافسومي ومذهبه 
الذي بتمیتر به . أما الفصل الذي عقده ابن مسكويه للكلام على أن الانسان 
عالم صغير ( ص 47-547 ) فهو قول آنبذقلیس » ولعل ابن مسكويه تناوله 
من اخوان الصفا . 

(۱) ني السجم الوسيط ( ۱ : ۲۰ ) البأج ( هالهمزة » والميع. بأجات ) : الون من الطعام 

۳۳۹ 


(۱) بری ابن مسکویه في. الله رأي الفلاسفة الالحيين والمعتزلة بأن الله 
صانع العالم موجود پالذات ۰ وأن العام موجود بالعترض ختلقنه ال" من 
لا شيء . والله ( صانع العام ) یعرف بطریق السب لا بطریق الامجاب » 
وهو واحد . 

(۲) والنقس عند ابن مسکویه کالنفس عند الفلاسفة الالميين والمعتزلة : 
ليست جسم ولاعرض ‏ تدرك الوجودات كلها ادراکاً عاماً غير متصل 
بعضو حصوص في البدن » وهي غير اياة . والنفس جوهر سحي باقر وها 
حال" من الکمال ينال في الدنیا حى تنال النفس سعادنها في الاحرة . واذا 
استکمل الانسان الحكمة النظرية (النطق وما بعد الطبيعة ) والحكمة العماية 
( السياسة والاخلاق ) فقد استحق تی أن يسمى حكيماً وفيلسوفاً » وقد سعد 
السعادة التامة . 

(۳) ورأي ابن مسكويه في النبوة قريب من رأي الفارابي واخوان 
الصفاء إلا" أنه أقرب منهم ني ذلك الى الايمان الديي . ان ابن مسكويه 
يريد أن يفسر النبوة الدينية تفسيراً طبيعياً حينآ ثم تفسیرا نفسياً ماورائياً 
حيناً آخر : 

یری ابن مسکویه أن الانسان عام صغير » وقواه متصلة . وفیه نظاثر 
جمیع ما في العالم الكبير . والواس امس ني الانسان ها ء بالاضافة ال 
قواها المختصة با » حاسَة حاسة" » حس " مشترك جامع يولف بينها . ومن 
خحصائص ا-لس المشترك أن یقبل الصور من الحواس د فعة واحدة » بلا زمان 
ولا نجزئة ولا انقسام ؛ ولا ختلط الصور فيه ولا تنزاحم . 

وترتقي هذه القوة ( الس الشرك) ال قوة تسى المتخيلة في مقدمة 
الدماغ . وترتقي هذه القوة المتخيلة في إنساني ما حى تاو حندها الألوف 
ني معظم البشر » فلا يبقى هذا الانسان » بهذا لري الى هذه الدرجة » إنساناً + 
بل يصير ملكا كرياً . فاذا هو أدام التفكير بعد أن يصل الى هذه المرتبة 
يقرى هاجسه ويحتد” نظره وتاوح له الأمور الإمية واضحة جداً . 


۳۳۷ 


آما اتصال تلك الأمور الاهية بالني فیقول فيه ابن مسکویه ؛ 

ان ذلك الانسان قد ارتقی من قوة اس إلى قوة التخینل فإلى قسوة 
الفكثر فإلى إدراك حقائق الأمور الي ني العقل » وبعض هذه الأمور متصل 
ببعض اتصالا” روحيآ من أدنى إلى أعلى . ولكن رعا انعكست ي بعض 
الأمزجة متحطة" . كما تصاعدت على سيل الفيض . فيوثّر حيتئذ 
العقل في القوة الفكرية » وتوثر القوة الفكرية في القوة المتخيلة » وتوثر القوة 
التخيلة في اس قیری ذلك الانسان أمثلة الأمور العقولة - آعيي حقائق 
الاشیاء ومباد يها وأسبابها ‏ كأنها خارجة عنه » وكأنما پراها بنظره ویسمعها 
بأذنه (كما أن النائم يرى أمثلة الاشیاء المحسوسة في القوة التخيلة ویظن أنه 
يراها من خارج ) . وريا كانت ( هذه الأمور الي يراها ذلك الانسان) 
صحيحة مبشرة أو منتذرة بالمستأنف ؛ ورعا رأى الأمور بأعيانها من 
غير (حاجة الى تأويل ) ؛ ورعا رآها مرموزة تحتاج الى تأويل . 

هكذا یعلل ابن مسكويه النبوة والوحي » ويستعمل ني تعليله الرمز الشديد 
أحياناً . 


الأخلاق 

جمع ابن مسكويه في كتابه « تهذيب الاخلاق » أقوال الفلاسفة القدماء 
أمثال بقراط وفيثاغوراس وأفلاطون وأرسطوطاليس وفرفوريوس ثم فم 
ليها شیاه" قليلة” من الاسلام ومن الشعر العربي » وأراد أن يستخرج منها 
كلها نظاماً آحلاقباً اجتماعباً وعملياً يصمح اتخاذاه د سنتوراً في الحياة . 

يقول ابن مسكويه إن غاية الأخلاق أن تتصدر الافعال عنا جمیلة" بلا 
كلفة ولكن بصناعة وترتيب تعليمي » أي بفهم لما نفعل ولأسباب ما نفعل . 
والاخلاق تابعة النفس لا الجسد » ولا يمكن أن تحصل الفضائل فينا الا بعد 
إزالة أضدادها (أي الرذائل) من النفس . 

والفضائل أريع : العفة والشجاعة والسخاء والعدالة » وهي أوساط بين 


YA 


أطراف الرذائل (كما يقول أفلاطون ) . والانسان يتعلم الفضائل ما من 
التشبته بالطبيعة اذا كان مندرکاً » أو من الشريعة الي نقوم الاطفال" وتعلمهم 
الاخلاق” المرضية » أو بالتقليد من الأبوين . والناس متفاوتون في الاستعداد 
لقتبول الآداب » كما أن الاخلاق قابلة للتغير . 1 

فاذا جاء ابن مسكو يه الى الفصل الذي كتبه في تربية الاحداث قال ( ص 
(ص 58 ) : «نقلت آکنره من كتاب بروسن ؛. وهو یری أن الآداب 
نافعة في الكبار والصغار ء الا پا في الصغار أنفع لأن الصي يكون في ابتداء 
نشوثه قبیح الافعال » من غير أن يلقي بالا" ال ذلك ومن غير أن یقتصد" 
ذلك . من أجل ذلك وتجتب أن ری ادا على الافعال اللحميلة في امعم 
والجالسة والعادات حى ترسخ تلك الافعال" الحميلة فيهم وتکون لحم عادة . 
ويجب أن یبد الاحداث عن مجالس أهل اللهو القبيح وأهل السخافات . 

وهو يرى أيضاً أن الشعوب تتفاوت في مراتبها من الدنية » فأواخصر 
ار له “ وأواخر الرنج وأشباههم لا يتميزون من القرود إلا عرتبة يسيرة . 
ثم تبزاید قوة التمییز والفهم كلما اقر بنا من وسط الاقاليم » فیحدث ي 
آهلها الذكاء وسرعة هیر والقبول لفضائل . والى هذا الموضع ينتهي فعل" 
الطبيعة الي وكلها الله عز وجل بالحسوسات » م يستعل ( الانسان ) بېذا 
القتبول لاكتساب الفضائل وافتنانها بالارادة والسعي والاجتهاد حى يصل 
الى آحر أفُقّه ۱۳. فاذا صار ( الانسان) الى آحر أفقه اتصل بأول أف 
الملائكة » وهذا أعلى مرتبة للإنسان رص 4/ا). 

وهنالك فرق بين الخير والسعادة . اللير عام للجميع . والله هو اللير 
الاول المطلق » فان جميع الاشياء تتحرا* نحوه بالشوق اليه . أما السعادة فانپا 
حال" خاصة تلف بين انسان وانسان » أو بين حیوان وحيوان » وان كنا 
لا نسي ما يتأتى للحيوانات في ما کلها ومشاریها وراحانها سعادة» بل بت اتفانا. 


(۱۱) العائشوت في أقامي بلاد الرك . 
(۲) ال آفقه : ال أرقى مراتب التطور الطبيي ‏ الآمة 9 


۳۳۹ 


وعل الانسان ان یفعل اتلییر للخير نفسه » لا لينال” به أمراً آخر . ولا 
تشم انلیر ات للناس الا بتماونهم . قال ابن مسکویه رص ۱۸ ) : 

«ولا كانت هذه الخيرات الانسانية وملکانبا الي في النفس كثيرة » وم 
يكن في طاقة الانسان الواحد القيام جمیعها » وجب أن يقوم بها جميعها 
جماعة" كثيرة منهم . ولذلك وجب أن تكون أشخاص الناس كثيرة » وأن 
یجتمعوا في زمان واحد على حصيل هذه السعادات الشركة یم للجمیع 
الکمال" الانسي وتحصل لمم السعادات . .. ولولا ذلك لا تمت لهذا ( الانسان ) 
سعادته » فيكون آذن کل" واحد ( في الجتمع ) بمازلة عضو من أعضاء البدن ؛ 
وقوام الانسان بتمام أعضاء بدنه » . 

واللك عند ابن مسکویه متيس على الاسرة » فالملك بالنسية الى الرعية 
آب والرعية أيناء بالاضافة الى الملك » واخوة باضافة بعضهم الى نکن 

بمدئذ يتكلم ابن مسكويه على أنواع المحبة والصداقة وعلى أنواع المودة . 


ان مسكويه 

- الحكمة اللحالدة ( عبد الرحمن يدوي ) » القاهرة ( مطيعة النهضة ) 
۲ م . 

كتاب الفوز الاصغر » مصر ( مطبعة السعادة ) ۱۳۲۵ هع ۰۷٩۱م.‏ 

- مپذیب الاخلاق » القاهرة ۱۳۷ هع ۱۹۲۸ م . الخ . . 

- نجارب الامم وتقارب الممم » أجزاء متفرقة » أوكسفورد ۰۱۹۳۰ 
۹ مم۰ 

- فلسفة ابن مسكويه الاخلاقية ومصادرها » تأليف عرّت عبدالعزيز » 
القاهرة ۱۹٤٩‏ م . 


اليس في تاريخ الفكر » فيما أحسّب » حركة بدأت في ساعةر من تجار 
غير الاشعرية : في يوم جمعتر من أيام سنة ۲۹۵ ه )0٩۹۰۸(‏ - في الاغلبيب 
رقي أبو الحسن الاشعري كرسي في السجد ابلامع في البصرة ونادى بأعل 
صوته : من عرّفي فقد عرقي ؛ ومن لم يعرفي فأنا أعرفه بنفسي ؛ أنا 
أبو الحسن علي“ بن اسماعيل الاشعري » كنت أقول بلق القرآن » وأن الله 
لا تراه الابصار » وأن افعال الشرّ أنا أفعلها . وأنا تالب مقند م عن ذلك» 
معتقد للرد على المعتزلة مخرج لفضائحهم ومعائبهم ؛. 

"من ذلك اليوم أعلن الاشعري احملة” على العنزلة وأصبح في السام 
ای مذهب كلامي جديد اسمه المذهب الاشعري ؛ وهو في الحقيقة 

جدید لمذهب آهل السنة وابلماعة . آما ابلدید الحقيقي في هذا الذهب 
0 استخدم أدلة حصو مه المز لت تقض" بها آراءهم وحجچهم . 

في هذا الوقت نفسه کان ی العلم الاسلامي فقيهان آخرانر بتهجان 
الهج نفسه . ولكن الامام الاشعري كان أكثر منهما حظا في الشهنرة ة الي 
ناما والائر الذي ترکه . هذان الفقیهان هما أحمد الطحاوي رت ۳2۱ ه- 
-*14م) ي مصر ۳۳ منصور الاتريدي رت ”هم 145 م) ي 
سمرقند . 


آبو لسن الاشعري 
ولد أبو الحسن علي" بن اسماعیل الاشعري في البصرة » سنة ۲۱۰ ه. 
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(4074 م ) ني الاغلب » ويم من أبيه باكرا . وقد تروج آبو علي" ابلباني 
الولود سنة ۲۳۵ هم (844م) آم الاشعر ي بعد وفاة زوجها اسماعيل , 
وني بيت اياي نشأ الاشعري وتربى » ولكنه لم يكن فقيراً فقد كانت له 
ضيئعة يأكل من غلتها . 

وتاة الاشعري علومه على ابحبائي وأخذ عنه علم الكلام ومذهب الاعتزال؛ 

ثم انقلب على المعتزلة وألزم” نفسته الدفاع عن أراء أهل السنة والجماعة . 
وحن لا ترف تاريخ ذلك الانقلاب الفاجىء في حياة الأشعري إلا عسلى 
وجه التقريب ثم لا نعرف شي من أسبابه . ولکن" الاشعري كان يتردد على 
بغداد ويجلس في أيام انمع في -حلقة الفقيه الشافعي أبي اسحق ابراهيم بن 
أحمد المروزي رت مصر "4٠‏ ه= 168 م ) » في جامع التصور . ويبدو 
أنه قد تکشّت للاشعري ني هذه الحلقة وني أمثاها ما كرّهه بالاعتزال . ولا 
بد“ من أن يكون مت أيضاً أسباب' اجتماعية ونفسية وعقلية حملته على مفارقة 
المعتزلة . ولا انقلب الاشعري على المعتزلة انتقل الى بغداد واستقر فيها الى أن 
توفي سنة ۰۳۳۰ (947م). 

مقامه وآثاره 

الى أي حسن الاشعري ۳9 مذهب الاشعرية . ولکن الاشعرية” 
ليست مذهباً جديداً » ولا مذهباً موازياً للاعتزال مثلا" » ولکنها رجوع الى 
رأي أهل لستة وابمحماعة من المسلمين الاولين . أما العنصر البارز في الاشعرية 
فهو النظام ابحدلي الذي استخدمه الاشعري ني نصرة مذهب السنة : لقد تبنی 
جانباً من الادلة العقلية الي نشأت للدفاع عن الاعتزال حى يلص بها 
السئة القائمة في أساسها على الوحى وعلى الخبر عن الرسول وعن الصحابة . 
ان مذهب الاشعرية في حقيقته مذهب وسط یأخذ مادانه من الاسلام ویأحذ 
الحجاج وابشدال من المعتزلة والمتفلسفة . 

وني مقام الأشعري جانب بارز جدآ » هو أن الاشعري كان ني أول أمره 
معتزلیاً » وكان متمرساً بالحدل المعتزلي عارفاً بآراء المعتزلة » بصيراً بمواطن 
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القوة والضعف فيها » فلما انتقل الى صفوف اهل اسنة حمل معه هذا 
الاختبار الو اسع واستخدمه في الرد على العتزلة أنفسهم . والذي يطالم کتاب 
مقالات الاسلامیین للأشعر ي » یعجب عقدرة الاشعري على الاحاطة 
بآراء الفرق والاشخاص وحسن الوازنة بینها . 

ولأبي الحسن الاشعري کتب كثيرة منها تفسير للقرآن ني ثلاثين جتداً 
ك اللمع » ك القياس  »‏ الاجتهاد » مقالات الاسلاميين » الابانة عن أصول 
الديانة » رسالة في استحسان اوض في علم الکلام . وله رسائل كثيرة في 
الرد على الأديان والمذاهب المخالفة . 


آراژه 

ليس للاشعري آراء" خاصة" به خارجة" عا جاء به الاسلام . قال یصف 
عقيدتقه راللابانة ۵ : 

«قولنا الذي نقول" به وعقیدتنا الي ندين بها التمسّك” بکتاب ربسا 
عز وجل وبسذة نبينا عليه السلام » وما روي عن الصحابة والتابعين وأملة 
الحديث » ونحن بذلك معتصمون 4. 

لكن” للاشعري وصفاً لعدد من تفاصيل الاعتقاد منها : ( الشهرستاني ١‏ : 
8 وما بعدها ) : 

- الباري تعالى عم بعلم حي يحياة مريد بارادة متكلم بکلام سميع 

بسمع بصير پیصر . للحي صو ا م 
ولا (هي ) غره ... 

علم الله واحد" يتعلق” مجميع المعلومات : الستحیل منها وابلاز 
والواچب والوجودر والعدوم » وقلرته و احدة تتعلق جمیع م یصح 
وجوده من ابلاترات . وارادته واحدة قديمة أزلية متعثقة مجميع _ الرادات 

من أفعاله اللحاصة وأفعال عباده من حیث آما مخلوقة (لله) لا من حيث 
ره الذي یکسبه البشر يأفعالهم . 
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- کل موجود يصح أن ری » والله موجود" فیصبح أن یری . وقد 
ورد في السمع أن الومنین یرون الله في الاخرة » ولکن لا على مقتضی 
رؤيتنا نحن للاشياء في الدنيا . 

الايمان هو التصديق بالقلب . أما القول” باللسان والعمل بالأركان 
ففروع من الايمان . فمن صدق بقلبه » أي أقر بوحدانية الله واعترف 
بالرسل تصدیقاً لهم فيما جاءوا به من عند الله » صح ايمانه . 

صاحب الكبيرة اذا حرج من الدنيا من غير توبة فحکنمه إلى الله 
بغفر له أو یعذبه بمقدار جنرمه » ولكن لا بده في النار مع الكافرين . 
على أن ذلك كله راجع' إلى ارادة الله وحد”ه » ولا يجب على الله قبول التوبة » 
بل إن الله قد يدحل جميع العباد الى ابلنة ( الطائعين والعاصين ) » وقد 
يدخلهم كلهم الى انار ولا يكون ذلك ظلماً منه أو حتفا . فالظلم هو 
لتصرف في ما لا يتملكله التصرّف » أو وضع الشيء في غير موضعه . 
والله سبحانه مالك" العباد يفعل بهم ما يشاء » وفعله كلّه عدل . 

- جمیع الأمور اليّبة الي جاءت في الوسي كابنة والنار والصراط 
والوض حق . 

_العبد ع » والخير والشر کلاهما بإرادة الله . غير أن الله خلق في 
العباد كسا يفعلون به جزماً صغيرآ من الأعمال الي تظهر منهم (إن شرب 
الحمر كان مقداراً على بي واس ء ولکن" تناول” أبي نواس الكأس 

وتلذاذه بالشرب هو لأبي نواس ). 
۱ القرآن” کلام الله القديم ؛ وهو معنجز للبشر بنتظلمه ( بأسلوبه ) . 
والله سیحانه قد حدی البشر من احية الاسلوب فعجزوا عن مثله وعن 
مثل: سورة منه وعن بعض سورة من مثله . 

الواجبات كلها سمعية . 

العارف والأخلاق كلها معروفة من طریق السمع من الوحي والطبر 
عن الرسول ) ؛ والعقل لا وجب شيا : [نه قاصر لیس من شانه آن 
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يعرف الصحيح والفاسد أو ایر والشر . 
الامامة ( الخلافة ) تكون بالاختیار ( بالانتخاب ) . 


هذه الآراء توافق الاسلام » ولكن يبدو أن جانباً منها » كالقول بالكسب 
مثلا" » متأخر ني السبك والتخريج عن أيام الاشعري . 

نص الأشعري 

لأبي الحسن الأشعري رسالة صغيرة عنوانها : استحسان" انلوض في 
علم الكلام » فيها : 

ان طائفة” من الناس جعلوا ابلهل رأس مالمم » وثقنل عليهم النظر 
والبحث عن الدين » ومالوا الى التخفيف والتقليد » وطعنوا على من فتش 
عن أصول الدين ونسبوه الى الضلال . وزعموا أن الكلام في الحركة والسكون » 
وابسم والعرض » والالوان والأكوان » والحزء والطفرة وصفات الباري 
ع وجل بدعة . وقالوا لو كان ذلك هدى ورشاداً لتكلم فيه الني صل 
الله عليه وسلم وخلفاوه وأصحابه ... 

قال أبو الحسن ( الاشعري ) ... والني صلل" الله عليه وسلّم لم يقل أيضاً 
إنه من بحث عن ذلك وتكلّم فيه فاجعلوه مبتدعا ضالا" ... ثم ان النبي صلی" 
الله عليه و سلّم لم يجهل' شيئاً ما ذكرتموه من الكلام في ابلسم والعرض والحركة 
والسكون والزء والطفرة » وان لم يتكلم في کل واحد من ذلك معیتاً 
وكذلك الفقهاء والعلماء من الصّحابة . غير أن هذه الأشياء الي ذكرتموها 
معيتنة أصولها موجودة" ني القرآن والسنة مجملة" غير مفصلة ... 

وأما الكلام في أصول التوحيد فمأخوذ أيضاً من القرآن الكريم » قال تعالى : 
ولو كان فيهما آلمة إلا" الله لفسدتا » . وهذا کلام موجز ميه على الحجة 
بأنه واحد" لا شريك له ... 

وغعتج على من قال إن الله تعالى ونقداس يشبه الخلوقات وإنه جسم بأن 
تقول له : لو كان يشبه شیا من الأشياء لکان" لا يخلو من أن يكون يشبهه 
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من کل" جهاته أو من بعض جهاته . فان کان يشبهه من کل جهاته وجب 
أن یکون محندناً من کل" جهاته . ون کان يشبهه من بعض جهاته وجب 
آن يكو ن محدثاً مثله من حیث آشبهه ‏ لأن کل" . مشتیهین متشایهپسین , 
فحکمهما و احد في ما اشتبها له تشابها به ) . ویستحیل أن یکون المحداث 
قدا والقديم محدثاً » قال تعال وتقدس : « لیس کمثله شيء 0 .. 

ثم ذكر الاشعري مسائل الفروع في الفقه وقال إن مرد هذه الى السمع 
وال الرسل . أما ما يتعلّق بالاصول فقال فيه : 

ينبغي لكل عاقل مسلمر أن یرد" حكمتها الى جملة الأصول المتتفق 
عليها بالعقل والحس والبديبة ؛ لأن حکم مسائلر الشرع_ الي طريقها 
السمع 7 أن تکون مردودة 5 الى أصول ر الشرع الذي طریقه السمع . وحكم 
سائل العقليات والحصسوسات أن یرد کل شيء من ذلك الى بابه » ولا 
تخلط العقلياتة بالسمعيات ولا السمعیتات بالعقليات . فلو حتدانثة في أيام 
التي صل الله عليه وآله وسلم الکلام" في خلق القرآن وی ابلزء والطفرة 
55 الالفاظ لتکلم فيه ( الرسول ) وبينه كما يبيئن سائر ما حدث في 
أيامه من تعبين المسائل و التکتم فيها ... فان قال قائل فأنا أتوقّف في ذلك 
فلا أقول (عن القرآن ) مخلوق ولا غير مخلوق ‏ قيل له فأنت في توققفك 
في ذلك مبتدع ضال" » لأن الني صلى” الله عليه وآله وسم .یل ان 
حدثت هذه الحادثة” (أو تلك ) بعدي توقتفوا فيها ولا تقولوا فيها شيئاً ... 

احمد الطحاوي 

ولو أبو جعفر أحمد بن محمد بن سلمة بن سلامة بن عبد اللك الازدي 
الطحاوي » نحو سنة ۲4۲ ه (885م)» قي قرية من قرى مصر يقال ها 
طحا . وتفقه الطحاوي على مذهب أهل العراق فكان حجة في الفتارى 
الشافعية ونابغة" في الفقه النفي . وکانت وفاته سنة ۳۲۲ م .)0٩۳۳(‏ 

. والطحاوي کتب كثيرة آشهرها «مسند الطحاوي » في الحديث ) وهو 
جلیل القدر القدمة ۷۹۷) . وله أيضاً : ك اختلاف الفقهاء ك الشروط 
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الکییر 5 شرح اللخامع الكبير 5 الفرائض 5 شرح مشکل أحاديث رسول 
الله ک أحكام القرآن 5 شرح معاني الآثار 5 العقيدة . ( الفهرست ۲۹۲ ). 
هء» - شرح العقيدة الطحاوية ( حررها عبد المحيي بن عبد الحميد الشيخلي) 
دمشق (المكتب الاسلامي ) بلا تاريخ . 
- شرح الطحاوية في العقيدة السلفية ( عي بتصحيحها بلنة من المشايخ 
العلماء ) » مكنّة ( المطبعة السلفية ومكتبتها ) ١49‏ ه . 
مختصر الطحاوي ( عني بتحقیق أصوله أبو الوفا الافغاني ) » القاهرة 
( مطبعة الكتاب العرلي ) ۱۳۷۰ . 
- مشکل الآثار » حيدراباد ( دائرة العارف العثمانية) ۱۳۳۳ ه. 
بيان السة واللجماعة » حلب ۱۳46 ه= ۱۹۲۵ م . 
الحاوي في سيرة الامام أي جعفر الطحاوي » تأليف محمد زاهد 
الكوثري » القاهرة ( مطبعة الانوار ) 154 ه 


أبو منصور الماتريدي 

أبو منصور محمد بن محمد الاتريدي السمرفتدي من بلدة ماتر 
قرب سمرقند » كان فقيهاً حتفباً ومتكلماً على مذهب أهل ا 
وخصماً للمعتزلة » واليه تنسب «الاتريدية » أو المذهب الاتريدي . ولقد 
انتشرت آراء الاتريدي وكثر أتباعه في ما وراء النهر . وكانت وفاته في 
سمرقند سنة ۸۳۳۳ (۹44ع). 

تناول الاتريدي علم 000 بالتهذیب والتقیح وترك الالزامات الي 

يصعب إقامة” الدليل عليها . وقد خالف الاشعري في نحو أربعين مسألة . 

وله عدد من الكتب منها : شرح الفقه الأكبر لأبي حنيفة (حيدراباد ۱۳۲۱ ه) 
> المقالات (آراء أصحاب الذاهب والفرق  )‏ کتأویلات القرآن ۔ 
ك وهم المعتزلة . 


۳۳۷ تاريخ الفکر المر ,ي ط۲۲(۲) 


آصول آهل السنّة واطماعة 
عبد القاهر البغدادي رت 1۲٩4‏ ه= ١۱١۳۸-۱۰۳۷‏ م) في 
الفصل الثالث من الیاب انلامس من کتابه «الفرّق بين الفرق » الأصول” 
الي اتفق اتفق أمل السنة والخماعة على القول ع وعل أن من يخالفها ضال" 
أو كافر . هذه الاصول يحسن أن تسمی قواعد أهل السنة واماعة 
أو علا لهم . وقد ٠‏ قسم عبد القاهر البغدادي هذه الاصول خمسة عش 
رکا " ۴ فرع کل ركن فروعاً كثيرة . وهذه العقائد هي عقائد الاسلام . 
وني ما يلي رووس هه الأصول الي فرعها الولف في أربع وعشرين صفحة : 
- اثبات القائق ( العرفة تکون بالحس والبداهة والاستدلال والوحي 
والخبر والاجماع ) . 
حدوث العالم وانقسام ابلزء الذي لا يتجزأ عند الفلاسفة بلا نباية » 
وأن الأرض ساكنة والعالم متناه » وفناء العالم وبقاء ابحنة والتار وأهلهما أبداً . 
- القول بأن لصانع العام ( الله) صفات ذاتية" استحقتها لذاته » وأن 
الوادث كلها لا بد لما من محدث صانع هه و قدیم لم يزل وليس له صورة 
ولا عضاء ولا محویه مکان ولا جري عليه زمان" ولا تلحتقه الالام واللذات » 
وهو غي عن خلقه » وأنه واحد . 
- والله قادر على كل شيء بالاختراع (من العدم ) » وعلمه واحد 
يعلم به الوجودات بتفاصیلها من غير حس ولا بديبة ولا استدلال » 
وسمعه وبصره محیطان يجميع السموعات والرئیات » وهو لم يزل راثيا 
لنفسه سامعاً لکلام نفسه . 
- والله يراه الومنون في الاخرة » ولا محدث شيء في العالم الا بإرادته » 
ما شاء كان وما م يشأ لم يكن . و الّه حي بلا روح ولا اغتذاء » وکلام الله 
صفة " أزلية » وهو رکلام الله ) غير مخلوق ولا محداث ولا حادث . 
- وأسماء الله وصفاته معروفة من القرآن والحديث الصحيح واجماٍ 
الامة ع ولا يجوز اطلاق اسم عليه من طريق القياس . وأسماء الله تسعة” 
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وتسعون » وهي ثلاثة أقسام : صفات أزليّة نحو: واحد وأوّل وجمیل ؛ 
ثم صفات أزلية قائمة بذاته نحو : حي قادر عالم مريد سميع ؛ ثم صفات 
مشتقة من أفعاله نحو : خالق رازق عادل. ‏ العبد مكتسب لعمله » والله 
خالق لكسبة . والانسان يصح منه اكتساب ا لركة والسكون والارادة 
والقول والعلم والفكر » ولكن لا يصح منه اكتساب الألوان والطعوم 
والروائح والادراكات . والمداية من الله على وجهين : ابانة الق والدعوة 
اليه ونصب الادلّة عليه » ثم أن يلق الله المداية في قلوب عباده. ومن 
مات أو قتل فانما مات بأجله الذي جعله الله له » والله قادر على إبقائه والزيادة 
في عمره . واذا أكل أحد شیا أو شربه فانه تناول رزقه حلالا" أو حراماً . 
ولو أن الله کلف خلقه فوق ما كلّفهم أو دون ما کلفهم من العبادة والاعمال 
والشتات » أو خلقهم كلهم في ابلدثة أو لم بخلتهم الب" » أو خلق 
الحيوات فقط أو اللحماد أو النبات دون البشر » لكان ذلك كله علدلا" منه 
ولا بعند" خروجا على الحكمةء ذلك لأن له الأمرّ والنهي والقضاء يفعل 
ما يشاء ويحكم با يريد. 

- اثبات الرسل من الله الى عباده » فمن نزل عليه الوحي من الله على 
لسان ملك وكان مویتداً بنوع من الكرامات الناقضة للعادة فهو ني » فاذا 
حص“ بشرع أو بنقض شريعة كانت قبله فهو رسول . والانییاء كثيرون » 
والرسل منهم ثلامائة وعشرة أولهم آدم وآخرهم محمد . وعيسى ني مرسل 
أراد خصومه قتله فرفعه الله اليه . وكل” مدع للنبوة أو للالوهية لنفسه أو 
لغيره كافر . والانبياء أفضل من الملائكة » وكل ني أفضل من آولیاء أمته . 
والأنبياء معصومون عن الذنوب بعد نبوتهم » وقد يبدر منهم قبل النبوة 
زلاات يسيرة . 

والمعجزة أمر يظهر بخلاف العادة على أيدي الأنبياء اذا تحد اهم قومهم > 
فاذا أظهر الني معجزة واحدة ثم عجز قومه عن معارضته فقد لزمتهم حجة 
التصديق بما جاء به . وللاولیاء کرامات . والقرآن معجز بنظمه بأسلوبه ) . 
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ولرسول الله معجز ات منها انشقاق القمر له وتسبیح الصا في يديه ونحو ذلك . 

والاسلام بي على حمس : شهادةر أن" لا إل إلا الله وأن عدا 
رسول الله » وإقام الصلاة وايتاء الزكاة وصوم رمضان وحج البيت على 
من استطاع اليه سبیلا ؛ وصلاة الجمعة واجبة . فمن أنكر واحدة من هذه 
كان كافراً . وابلهاد واجب » والبيسع جائز » والربا حرام . ومن تأوّل 
الحرمات (حللها لنفسه على وجه من الوجوه أو حجة من الحجج ) كان 
كافراً . وأصول أحكام الشريعة الکتاب والسنة واجماع السلف » فمن 
أنكر هذه وقال بأن العلم يود من الامام وحده فهو کافر . 

وأفعال الکلفین (البشر البالغين العاقاين ) خمسة أقسام : واجب ( أمر 
الله به » يثاب الانسان على فعله ويعاقب على تركه ) » ثم حظور ( تبى الله 
عنه » ومن فعله عوقب عليه ) ۰ ثم مسنون ( يثاب فاعله ولا يعاقب تاركه ) » 
ثم مكروه (يثاب تاركه ولا يعاقب فاعله ) » ثم مباح (لا ثواب ولا 
عقاب فيه ) . 

- ان الله يعيد في الآخرة الناس وال حيوانات الي ماتت في الدنيا » وسيخلق 
هم الحنة والنار . ثم ان عذاب القبر والحوض والصراط والميزان حق » 
وشفاعة رسول الله والصالحين من أمته للمسلمين الملنيين حق . 

وانللافة (أو الامامة ) فرض على الآمة لنصب امام ( خليفة ) يقم 
القضاء ويضبط التغور (الحدود» التخوم) ويحارب العدو » ويكون نصب ا-ليفة 
بالاختيار ( الانتخاب ) من قريش على أن يكون ال بالامور الدينية والاحكام 
الشرعية عادلا” حسن التصرف في ادارة الدولة » غير مرتكب لكبيرة ولا 
مصر على صغيرة . وتنعقد اللافة باجتهاد اهل الحل والعقد » ولا تصح 
في وقت واحد الا لشخص واحد إلا أن يكون هنالك قطران مسلمان متباعدان 
وبينهما بحر حاجز أو عدو لا يطاق فيجوز حينئذ نصب خليفتين . أما 
الصحابة الذين اقتتلوا ني معركتي الحمل وصفتّين فقد اجتهدوا وأخطأوا » 
ولكن لم يكفروا بخطأهم تي الاقتتال . 
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- أصل الایعان العرفة والتصديق بالقلب . والاعان لا یزول پذنپ 
دون الكفر . ولا يحل قتل امرىء مسلم الا بإحجدى ثلاث : ردق أو زنی 
بعد إحصان » أو قصاص يمقتول هو كفوه. 

- الملائكة معصومون . ومن المسلمين الاولين عشرة مبشسّرون بابلتة : 
أبو بكر ور وعثمان وعلي وطلحة والزیر وسعد بن وقاص وسعيد بن 
زید بن مرو بن نفیل وعبد الرحمن بن عوف وأبو عبيدة عامر بن ایطراح؛ 
ثم الذين شهدوا معركة بدر ومعركة آحد مع الرسول والذين شهدوا ببعة 
الرضوان بالحسديبية › الا رجلا" اسمه قزمان شهد أحداً ولكنه كان مسن 
المنافقين . 

- أما الکنتار فهم الذين انکروا وجود الله أو أشركوا به إا آخمر أو 
عبدوا آلمة من دونه » ومن عادى المسلمين جهراً أو سر » وأهل الأهواء 
والبدع من خالفوا الاصول الي مر ذكرها . وبقي هنالك » في القسم الخامس 
عشرة” آشیاء" هي بباب الفقه أليق . 

قضايا علم الكلام 

قض ایا علم الكلام كثيرة : ان کل مسألة اختلف فيها المعتزلة والاشعرية 
هي قضية من قضايا علم الكلام . ولكن عا أن القول بكل مسألة من تلك 
المسائل الكثيرة يقتضي تكفير القائل بها عند أحد الفريقين » ققد حاول 
علماء الكلام أن يجعلوا هذه القضايا أقل ما يمكن في العدد . ولا وصل الدور 
الى الغزالي رت ۰۰۵ ه) جعلها ثلاثاً ثم لم یرض أن يشخل فيها موقفاً 
شخصیاً فیکفترٌ القائل” بها » لآن التكفير في الاسلام يستتبع القتل" . ولقد 
أراد الغزالي ان يتجنب الحكم بالقتل على مخالفيه في الرأي فتجشب تكفيرهم. 

والواقع أن جميع القضايا ابي اختلف فيها العتزلة راجعة في الاصل الى 
التوحيد ( صفات الله وما تقتضيه من الفعل في هذا العام ) والى العدل ( جعل 
الانسان ممچنبراً أو مخيراً » وحسابه في الاحرة على أعاله الي كانت منه 
في الدنيا ) . 
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ورووس هله القضایا هي الي تلي : 

(۱) قدم العام وحدوثه : 

يرى أهل السنة وابلماعة روالاشعرية فيهم ) رأي الدين ني ذلك » 
وهو أن الله خلق العالم من العدم مرة واحدة على ما هو الآن : خلق الشجر 
بأنواعه كما هي أنواعه اليوم » وخلق الحيوان بأنواعه وخلق الانسان على 
صورته الحاضرة . والله خلق هذا العام حينما أراد » ولو شاء لاختر خلقه 
أو قدمه ؛ ولو شاء للق معه عالاً آخر أو أكثر من علم » أو للخلقه أكبر 
ما هو أو أصغر . والله قادر على أن یعدم العلم حينما يشاء . 

أما المعتزلة فتوسطوا في ذلك بين أهل السنة واماعة وبين الفلاسفة : 
ان الفلاسفة يقولون يقد م العام ( بقدم المادة الموجودة من الازل ) » وحينما 
بتکلمون عن صنع ( الله ) للعالم فاغا قصدون أن الله هو العلّة الاول 
الي دفعت الادة الازلية في الدركة حى تطورت تلك الادة تدرا الى الخال 
الي نری العالم عليها الیوم . وحینما كان الفلاسفة الإلميون یقولون ان العام 
حدث كانوا يقصدون أن الله سابق على العام لأنه سب لوجود العام » لا 
أن الله خلق العام بعد أن لم يكن العالم . 

وجاء المعتزلة فأحنوا المعبى الفلسفي وکسوه لفظاً دينياً فقالوا : ان الله 
سابق على العام بالذات ( لأنه سبب لوجوده ) لا بالزمان ( ليس بين وجود 
الله ووجود العالم زمن طویل أو قصير ) . وكذلك قالوا إن العام موجود 
بالضرورة (لأنه لا جوز أن يكون هنالك سبب ثم لا یبصند ار عله مسلب 
مباشرة” ) . 

على أن المعتزلة أكثروا من وصف الله بالسلوب بأن كانوا يقولون : 
0 « ليس 6 0ه و في مكان ولا زمان » و «ليس » 

نفساً. ولا ریب أصل هذا الانجاه موجود ني القرآن الكريم » في مثل 

قوله تعالى : الب و دي ررد ل ا 
أما تفاصيل تلك السلوب فمن الفلسفة اليونانية والمذهب الاسكندراني . 
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(۲ ) ذات الله و صفاته ؛ 

بری أهل السنة وابلحماعة أن الله تعالی ذات متَصفة" بصفات قدعة زائدة 
على الذات ( قياساً على ما نعرف من حال البشر » من أن عنترة مثلا" كان 
رجلا قوباً شجاعاً کرعاً عفیفاً » وأن هذه الصفات كانت فيه منذ نشأته ) . 
وأهل السنة والماعة یرون" أن الله متصف بالصفات الثلى » فانه سمتی 
نفسه بالاسماء الحسى » وهي تسعة وتسعون اسماً منها واحد يدل على ذائه 
هو «الله » ثم مانية وتسعون اسماً يمثل كل اسم منها صفة تشارك صفات 
البشر في اللفظ وتخالفها في الدرجة أحياناً وني النوع أحيانآ أخرى . فاذا قلنا 
ان الله قادر وقدير وغبي وقوي وسميع وبصير فما نصفه بأكمل ما تودي 
اليه هذه الصفات . أما اذا قلنا : خالق » غفور » محيي » میت فاتما نخصه 
بصفات لا يمكن أن یتصف بها أحد من خلقه . 

ثم ان هذه الصفات نوعان نوع راجع الى ذات الله نحو : موجود ؛ 
حي » واحد » قديم ؛ ثم نوع راجع الى صلة الله يخلقه نحو : خالق » غفور 
رحيم ؛ محبي » میت » رازق . ولا بد عند أهل السنة والماعة (وعند 
الا و تعرف الله » فاذا اعتر ضا وصف فيه تشبيه 
شديد بالبشر تأولنا ذلك الوصف على وجه يتفق مع قانون التأويل عند العرب . 
وقد نقر الوصف ثم نعلن آننا لا نعرف كيفيته » ففي الآية الکرعة : دم 
استوى العرش » » نقول : الاتواء برس ) معروف » أب اليف فلا 

آما المعتزلة فأنكروا الصفات وقالوا : لو قبلنا بأن' یکون" لله صفات 
زائدة” على ذاته لوب أن یکون" الله قبل اتصافه بصفة ما موصوفاً بضدهاء 
فلو قلنا مثلا" إن الله عالم لوجب أن يكون قبل اتصافه بصفة العلم جاهلا" | 

ثم لم يحد المعتزلة بدا من وصف الله بصفات ايجابية » فأرادوا أن يقنصروا 
على أقل عدد ممكن من الصفات مثل موجود » واحد » قديم » قدير › 
عام . أما موجود وواحد وقدیم فالقصد منها معروف » وأما قدير فلا بد 
منها حی يكو ن قادراً على خلق هذا العام ؛ وأما عم فلأنه يحب أن يعلم 
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نفسه على الافل . ورفضوا القول بأنه مريد . ان الارادة تعبیر عن الرغبة 
في البلوغ الى الکمال » كما هي تعبير عن الاجة . وبما أن الله کامل ي ذاته 
غير محتاج الى شيء من خارجه لم يبق من ضرورة لأن يكون مريدا . ونحن 
لا نريد شيا الا اذا كنا محتاجين اليه » فالارادة ضرورية فينا لأننا ناقصون . 
أما الله تعالى فغير محتاج الى شيء ء وهو بالتالي غير تاج الى ارادة . 

(۳) روية الله يوم القيامة : 

في القرآن الكريم »> في سورة القيامة (۷۵: ۲۳-۲۲ ) : «وجوه" 
يومئذ ناضرة الى ربّها ناظرة » . فقال أهل أهل السنة والماعة ( والاشعرية ) : 
ان الله موجود » وکل" موجود ینری . ولذلك يترى الومنون رهم يومالقيامة . 

أما المعتزلة فقالوا ان الرويا البصرية تقتضي شروطاً لا جوز نسيتها الى 
الله تعالی ( نحن لا نرى الشيء الا اذا كان جسماً قابلا للروية وكان مقابلا نا 
متحیزاً في مكان معيّن) . آما كلمة « ناظرة » ني هذه الآ ية فهي من النظر 
ععی الانتظار (راجم القاموس ۲ : ١44‏ س ) » أي منتظرة أمر رها 
لتدخل الى البنة . 

(4 )الحسبر والقدر : التسيير والتخيير : 

يرى أهل السنة واماعة أن الله وحده هو الخالق ولا خالق” سواه » 
فهو الذي خلق العام وخلق كل ما فيه » وهو الذي يخلق أعمال البشر » والبشر 
لا يقدرون على شيء الا" بأمر ربهم . وهذا يقود الى الكلام على القضاء 
والقدر . يرى أهل السنة والحماعة أن الله قد قضى على الناس آمماهم خیرها 
وشرها منذ خلق السموات والأرض . ومئد ذلك اللين قضی لبعض خلقه 
بدخول ابلنة وقضى على بعضهم بالدخحول الى انار . والناس في هذه الحياة 
لا يعملون من تلقاء أنفسهم شيثاً » بل هم ينون ما سبق" في علم الله 
أنهم سيفعاونه ATT‏ لس ب اف دل 
فإنه لا يستطيع أن يفعله . 

هنا يدخل مدرك العدال في صلة الله بالانسان : 


۳۹ 


برد المعئزلة على أهل السنة وابماعة بأنه اذا كان الله قد فضی على انسان 
ما بارتكاب الذنوب من غير أن يكون ذلك الانسان" قادراً على عمل اللير 
أو على مخالفة قضاء الله في عمل الشر ) » فكيف يجوز في عدل الله أن يعاقب 
ذلك الانسان" على ما أجبره هو على فعله ؟ ١‏ 

ويجيب أهل السنّة واماعة بأن الله یفعل ما يشاء » والعدل في شأنه 
تعالى أنه يفعل ما يريد » ولا بجب عليه أن يراعي مصلحة” خلقه » بل إن 
عباده ملك" له یتصرف فيهم كما شاء . ولو أنه أدخل جميع المومنين الى التار 
وأدخل - جميع الكافر, بن الى اة لكان ذلك منه عدلا" . فالانسان لا يدخحل 
اه 3 بل برحمة من الله . 

غير أن الاشعرية عادوا فأدرکوا أن ابر الطلق يناني الحكمة من خلق 
هذا العالم » وخالف في الوقت نفسه آيات کثاراً من القرآن الكريم » نقالوا 
بأن في الانسان قدرة على اكتساب ما كتب الله عليه في الاضي ‏ وأنه 
سبحاسّب." على ابهزء الذي یکسبه ( مثال ذلك إن أبانواس كان یشرب اللحمر : 
ان الله هو الذي أراد لأبينواس أن يشرب الحمر» فهو اذن لا .يجوز أن 
یعافب على انلمر الي شربها .. الا" أن أبانواس كان يتناول كأس اللدمر 
راضياً مسروراً متلذاذاً » ولذلك سيحاسب أبونواس على هذا ازء الذي 
کسه في شرب انلمر لا على شرب انلمر ) . والذي نلاحظه هنا أن 
التفريق بين الکسب وبين الحبر غامض الدلالة » فاذا كان الانسان يكسب 
جزعاً من أفعاله » فما المانع من أن يكلسب ابلزه الباق ؟ 

ثم هنالك أمر آخر : هل يجوز أن يأمر الله بالشر ؟ وقد رأى الاشعرية 
أن الله جوز أن يأمر الانسان بالشر فراراً من القبول بأن الانسان يفعل 
أفعالا” لا يرضى الله بها فتكون ارادة الانسان في هذه الخال فوق ارادة الله . 

ويحسن أن نلاحظ أيضا أن الكلام في الکسب يمكن أن يكون متأخراً 
عن عصر أبي الحسن الاشعري . أما المعتزلة فكانوا واضحين في قوهم : 
ان الانسان حر يعمل أعماله کلنها بارادته واختياره » ولذلك كان عدلا" من 
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الله أن “يحاسب الانسان يوم القيامة فيه على ما أحسن ویعاقبه على ما أساء . 

ره ) بعث الاجساد : 

بری أحل" اة والماعة أن البشر بب‌شون يوم القيامة على الال الي 
فارقوا الدنيا عليها وتعود” أرواحهم ني الأجسام الي كانت لهم ئي الدنيا ثم 
يذهبون الى جنّة یتنسمون فيها بالنعيم الروحاني والمادي أو إلى نار يشقون 
فيها بالشقاء الروحاني والادي » وأن کل" ما "ذکر في الدين من صور 
الآخرة كالميزان والنار الحسمانية وابنة الحسمانية حق . 

أما المعئزلة فقالوا إن البعث للأرواح ( للأنفس ) لأنها هي الرادة بالثواب 
والعقاب وإن الحسد في الدنيا كان مطيّة لتفس » وان" النفس هي الي كانت 
تعمل امير والشر » وأما البدن” فكان سخ لها وم يكن" له شي م من الأفعال. 

ر٩‏ ) خلق القرآن : 

الللاف في القرآن الكريم بين أهل السنة وابماعة ( والاشعرية فيما 
بعد ) وبين المعتزلة راجع الى الحلاف بين الفريقين على صفات الله : أيجوز 
ان نصف الله بأنه متكلم ؟ بعدئذ بتعقّد انللاف بين الفريقين في الحدال 
في معنى القدم ومعى الخلق ومعی القضاء والقدر . 

بری أهل السثّة و ابلساعة أن الله متکلم بكلام ؛ وأن القرآن الكريم 
كلامه الأزلي » من يوم خلق الله السموات والارض ؛ وأن القرآن كان 
موجودا ععائیه وألفاظه كما هو بين أيدينا اليوم . غير أن الله تعالى أوحى 
به الى محمد صل الله عليه وسلّم منجماً ( متفرقاً في الزمن : في ثلاث 
وعشرين سنة ) حسب حاجة المسلمين الأولين لما فيه من التشريع ومن الأخبار 
للذ کری والوعظة . وم" وحي القرآن قبل وفاة رصول الله . 

أما المعتزلة فقالوا إن القرآن خلوق (خلقه الله وأوجده بعد أن لم يكن 
موجوداً ) عدث (متآختر في الزمن: ۸ ننشأ آبائه الا" بعد" المحوادث الي 
تمفنها تلك الابات ). 
وجری ابلدال" بين أهل السنة وابلماعة وبين الممتزلة في قدم القرآن وخلقه 
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على النهج التالي : 

أ الكلام عامة : قال أهل السنة وابلماعة إن الله متكلم لأن الله تعالى 
وصف نفسه یارآ الكرم بلكلام في مواضع كثيرة قال نل في سورة 
الساء ٤(‏ : ۱۱۳) : «وکلم" الله" مومى تكليماً ۾ ؛ كما قال في سورة 
الكهف (۱۸ : ۱۱۰) : «قل : لو كان البحر مداداً (حبراً) لکلمات 
ربي » نفد البحر قبل أن تنفد كلمات ربي » ولو جثنا مثئله مدا 
ثم ان الكلام صفة مدح في الانسان فلا يجوز أن نتكرها على الله . وبا أن 
الله موصوف بأنه مدرك › راء » قادر؛ خالق» سمیع » غفور » فقد وجب 
أن يكون أيضاً «متکلماً ». وما أن الله لا جوز أن يحري عليه نقص في 
صفة من صفاته ٠‏ فيجب أن تكون کل" صفاته قديمة (لأنها لولم تكن قدب 
لكان معیی ذلك أن الله كان قبل أن يتصف بالقدرة عاجزاً » وقبل أن يتصف 
بالسمع صم ) . وبا أن الكلام صفة لله فيجب أن يكون كلامه أيضاً قدا . 

أما المعيزلة فقد أوجز القاضي أبو الحسن عبد ابلبتار الأسد آبادي 
( ت۱۵ ه = ۲٤‏ ۰م ) في کتابه الغي (۷: ۲ ) قولهم فقال : 

و ولا حلاف بين جميع أهل العدل )١١‏ في أن القرآن مخلوق مخ نگ 
مفعول » لم يكن ثم كان ؛ وأنه غير الله عزْ وجل ؛ وأنه ۱۷ أحدثه سب محسب 
مصالح العباد » وهو قادر عل أمثاله ؛ وأنه ۳) يوصف يأنه عبر يه 0( 
وقائل وآمر ونام من حيث فعله *. وکلهم" يقول انه عز وجل" متكلّم به . 

على أن المعئزلة » وان قالوا بأن الله نکم فانهم يعنون بالكلام القادرة 
على أن یفهم عنا ما نقصد أن نبلغه لغيرنا » ولو لم نتحداث به أو نلفظه 
فهم اذن یفرقون بين التکلسم وین التحداث أو اللافظ Ea.‏ 

(۱) المتزلة 

(۲ر) وأن اله تمال . 

(0) بالقرآن . 

(ه) من حيث فعله » لأن الله هو الذي فطه ( صنمه » أوجده ) . 

(<) کل الممتزلة . 
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انسان نظرة فنعلم منها عا يعي من غير أن يتفوه بكلام » ومع ذلك فائنا 
نقول عنه إنه كلّمنا ؛ وقد تكون نظرته أبلغ من كل كلام ملفوظ . فكلام 
الله أو الوحي اذن » عند المعتزلة » هو أن يجعل الله الرسل قادرين على أن 
يفهموا عنه ما يقصد أن یبلغهم » مع غير حاجة الى ألفاظ أو حركات تجري 
بينه وبينهم (أو أن يفهم الرسل عن الله ما يقصد الله ان يبلغهم ) . 

ب خلق القرآن : ثم ان كلام الله بهذا العی عند المغتزلة مفعول” فعله 
اه ( أي جعله أو خلقه أو أوجده أو أحدثه ) في الوقت الذي أراد فيه أن 
يوحي الى الرسول » فهو اذن محدث غير قديم . والمعيزلة يعتمدون في ذلك 
قاعدة” من قواعدهم وأصلا" من أصولهم » وذلك ان الله خالق كل شيء 
ولا خالق غيره ؛ وبا أن القرآن شيء فالقرآن مخلوق . والقرآن محدث لآن 
المعتزلة يقولون بأن الله وحده قديم » والقدم أخص صفاته (أي لا يجوز 
لثيء آخر أن بش رکه في القدم » فاذا شرکه في القدم شركه فيالالوهية ) » 
فاذا كان الله وحده قدا » وكان كل شيء آخر مخلوقاً » فالقرآن ( الذي هو 
من جملة الأشياء ) مخلوق أيضاً . 

ج مادة التاريخ والقتصص في القرآن : ووقع الاختلاف بين أهل السنة 
و ابلماعة وبين أهل العدل ( المعئزلة ) على مادة التاريخ والقتصص في القرآن . 
آما المعتزلة فقالوا ان طوفان نوح وقصة موسى مع فرعون ومولد عيسى 
وتنازع النصارى في صلب عيسى وألوهيته ومعركة بدر وفتح مكة ومعركة 
حتين حوادث من التاريخ تعاقبت في أزمنة متتالية مختلفة » فهي من أجل ذلك 
محدثة . فكلام القرآن عنها مجحب أن يكون دا » اذ لایعتل أن توصف 
واقعة أو معركة بتفاصيلها الدقيقة قبل أن تقع . وأما أهل السنة وابماعة 
فقالوا : ان ذكر هله القنصص في القرآن » وهو كلام الله القدیع » راجع 
الى أصل القضاء والقدر : فلقد سبق في علم الله أن معركة بدر ستحدث في 
شهر رمضان من سنة ۲ ه ( 577 م ) في مکانها الذي وقعت فيه بين المسلمين 
وبين مشركي مكنّة ؛ وکان ذلك كله مسطورا في اللوح الحفوظ (وموجود 
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في القرآن ) منذ الأزل . فلما وقعّت معركة پدر وقعت عل‌ما كان مقدرا لها 
في سايق علم الله . ثم لما آوحی الله الى محمد رسولر الله ما أوحى ما یتصل 
بمعركة بدر لم يكن ذلك الوحي إلا" نقلا” لقصة المعركة من الوح المحفوظ 
وإخبارآ للمسلمين با كان يريد الله منذ الازل أن یم" في هذه المعركة . ان 
معركة بدر ليست السبب في نزول الوحي المتعلّق بها » ولكن الوحي الأزلي 
المكتوب على المسلمين الاولين كان السبب في نشوب معركة بدر . 


ما المعتى الذي قصده المعتزلة من القول بخلق القرآن ؟ 

« خلق القرآن » أعقد القضايا في علم الكلام » لأن المعتزلة قصدوا شيئاً 
لم چسروا أن يقولوا فيه ولا" واضحاً . وبما أن علم الكلام علم جدال ني 
الدرجة الاولى » فان وجه الق" لا يتين بابلدال . ثم ان المتكلّمين كانوا » 
كسائر علماء الحدل والسفسطائيين » سوقون جدالهم في مقد مات مع الاستباق 
لا يمكن أن يعترض به انلصم » فيجيبونه على اعتراض . ممكن قبل أن يتقدام 
هو باعتراض ما. من أجل ذلك كانت كتب الكلام مطولة غامضة ضغبة 
السالك . وحث خلق القرآن أكر بحوث علم الكلام تطويلا” وغموضاً 
وصعوبة في السلك . على أننا سنوضح القضية بتعابيرنا الحديثة في ما يلي : 

اذا نحن تصفتحنا كلتب المعتزلة واستعرضنا أقوالهم » في ما يتعلدّق يخلق 
القرآن وصبرنا أنفسنا على ذلك » وضح لنا يحث خلق القرآن كما بلي : 

في القرآن الكريم معان واسلوب" . والعاني فيه قسمان : 

مدارك عامة كوجود الله ووحدانيته وطاعة الوالدين وحسن الاخلاق 
راك ونا لل لك و اس e‏ 
بزمان أو مكان » وهي آیضاً على مقتضى العقل . 

ثم هنالك في القرآن معان خاصّة” كالي سبقت الاشارة" اليها من معركة 
حنین وفتح مکلة ومعركة بدر » وهذه معان حديثة مخلوقة لا تدل على 
حوادث وقعت قعت في نطاق الرمان ؛ فالکلام علیها » في شرع العقل » اوق 
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محدث . من هنا يرى المعتزلة أن قسماً من معاني القرآن حدث لا شك” عندهم 
تي ذلك . ولکن هذا أيضاً لا عنع من أن تکون تلك العاني المحدثة وحاً 
على مقتضی تعریفهم للوسي . 

أما أسلوب القرآن فهو تلب المشكلة . ان الفرآن الكريم کتاب" عرب 
وعل مقتضی البلاغة العريية » وهو في الذ روة من الفصاحة والبلاغة . ولکن" 
له عند المعتزلة لا يتكلم بالأصوات والحروف والکلمات › والقرآن الکرم 
لغة عريية باصوات وحروف وکلمات . ولو آننا قبلنا أن يتكلم الله لغة ما » 
كما نفعل نحن » ر اد كل آنا تكن لاب مضاد الي مكنم بن 
التلفّتظ بتلك اللغة من حتجرة ولسان وشفتين وسواها . فمن أين جاء أسلوب 
القرآن اذن ۶ 

نحن نعلم أن الوحي واحد. بمیع الانبياء > وخصوصاً في معانیه العامة 
المطلقة » ولكن التعيير عن الوحي الواحد تلف باختلاف اللغات . وال 
سبحانه وتعالى هو الذي أوحى العاني الى رسله » ولکن" الرسل” هم الذين 
عبّروا عن هذه العاني باللغة التي یفهمها أقوامهم : عبر عنها موسى بالعبرية 
وعيسى بالارامية ومحمد بالعربية . ومع أن العتزلة یتحاشون الكلام على 
هذه النقطة بالذات » مما نعلمه من القليل الذي بين أيدينا من كتبهم » فان هنا 
وهناك فلّتات لسان تُشير إلى ذلك . قال أبو الحسن بن عبد ابلبار يرد على 
من حاجه بان بعض الآيات يدل على أن الله متكلم (المغني 7 : ۷۷) : 
« ومن أبن لك آولد" أن هذا كلام الله تعالى دون أن يكون کلام محمد صلل 
الله عليه وسلم » » أو كلام غيره .. » . وكذلك قال أبو الحسن مثل هذا في سياق 
الكلام على [عجاز القرآن (المغني ۱۳ : ۲۳۱) : «قلنا : انه لا فرق بين 
أن يكون القرآن من قبل الرسول عليه السلام » أو من قيل الله تعالى » 
في كونه معجزآ ؛ لأنه ان حصه تعالى ( أي : حص الله تعالى رسوله محمداً ) 
بقدر من العلم لم تحر العادة بمثله في أهل الفصاحة حى أمكنه ايراد ما له 
هذه الرتبة ( من البلاغة ) فهو معجز » . 
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ان في هذين الشاهدین آشارتین عارضتین » ولکنهما اشارتان عظیمتا 
الدلالة . 

مثل هذا قال النظام ان القرآن معجز من قبل إخباره بالغیب لا من قبل 
نظمه ( أسلوبه ) . ولثل ذلك بقول أبو الحسن بن عبد ابلبار إن الله تعالى 
- تحدى العرب في القرآن أن يأتوا بمثله » بمثل القرآن . ثم يقول (راجع ۱۳ : 
۰ وما بعدها ) : لم يكن اشصود آن ی العرب بسورة تشبه القرآن › 
فان هذا أصبح سهلا" بعد نزول القرآن » ولكن التحدي كان لأن العرب 
مع اشتهارهم بالفصاحة والبلاغة وافتخارهم بما جاعوا به من الشعر والثر 
آنواعاً وأساليب ؛ قد عجروا عن أن يأتوا بمثل أسلوب القرآن ( قبل أن 
بنزل القرآن ) . 


لتوسع والمطالعة 

- مقالات الاسلاميين واختلاف الصلّین ( عي بتصحيحه ریتر ) ؛ 
استانبول وفيسبادن ۱۹۲۹ و 1957م ؛ ( بتحقيق محمد محبي الدين 
عبد الحميد ) » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) ١196٠‏ م . 

- اللمع في الرد” على أهل الزيغ والبدع ( ريتشرد مکارئي) » بيروت 
( المطبعة أالكاثوليكية ) ۱۹۵۲ م . 

- استحسان اللخوض في علم الكلام » حيدراباد ( داثرة المعارف 
الاسلامية ) ۱۳44 ه ؛ (نشره مكارثي مع «اللمع ٠‏ ) . 

- الابانة في أصول الديانة » حيدر اباد ۱۳۲۱ مع 1108 م ؛ القاهرة 
۸ ه. 

- تبيين كذب الفتري في ما نسب الى الامام أبي الحسن الاشعري لابن 
عساكر » دمشق ( مطبعة التوفيق ) ۱۹6۷ ه . 

- الاشعري » تأليف حمودة غرابة » القاهرة ۱۹۵۳ م . 


لياق 


الفارابي 


ولد أبو نصر محمد بن محمد بن طترخان بن اوزغ الفارابي ني بلدة وسیج » 
قرب" فاراب » على نهر سيلحون من بلاد ارك ( ۲:۰ هع 4لاىمم ). 
وكان والده جندياً فقيراً . 

انتقل الفاراي مع والده الى بغداد » وفيها تعلم العربية » ودرس النحو 
على أي بكر محمد بن السري بن سهل النحوي المعروف بابن السراج رت 
۷ م۸ = = 0۹۲۹ ودرس العلم الحكمي على الطبيب يوحنا بن حيلان » 
والمنطق على آي بشر متی بن يونس (ت 08 ه- ٠14م).‏ 

وفي سنة ۳۲۹ ه دخل القائد الديلمي توزون الى بغداد وقتل الحليفة التقي 
فاضطربت الأحوال وكثرت الفئن » فاثر الفاراني السلامة فجاء الى دمشق 
( ۳۳۰ ه) ثم غادرها بعد قليل الى حلب و لزم بلاط سيف الدولة مكتنفياً 
بأربعة دراهم في كل يوم ينفقها في وجوه معاشه » بینما كان سيف الدولة 
يعطي المتني ألف دينار على القصيدة الواحدة . 

ورحل الفاراني رحلة قصيرة الى مصر ۳۳۸-۳۳۷ م) م عاد الى 
حلب . وفي سنة ۳۳۹ سار سيف الدولة الى دمشق فاصطحب الفارابي » 
فتوفي الفارالي في دهشق (رجب 2۳۳۹ آحر 45٠‏ م) ودفن في مقبرة 
الباب الصغير . 

كان الفاراني فقير وكان أزهد الناس في الدنيا لا يحتفل بأمر مكسب ولا 
مسكن » ول يكن يعتي بز ینه وهيثته . وقيل : كان في أول أمره قاضياً فلما 
شعر بالمعارف نبذ ذلك وأقبل بكليته على تعلمها وم یسکن إلى نحو من امور 
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الدنیا لبتة ... وکان منفردا بنفسه لا مجالس الناس . 

و اشتهر الفارابي بمعرفة لغات كثيرة » زعم بعضهم أنها سبعون » وعدوا 
منها اليو نائية . وکان حاد الذهن رياضياً شاعراً بعيد الحمة عزيز النفس . وكذلك 
كان موسيقياً تنسب اليه الاعاجيب : يعرف فیتضحك الناس ویبکیهم › 
واليه ينسب اختراع الآلة المعروفة بالقانون . وكانت له قوة في صناعة الطب 
وعلم بالامور الكلية منها و ( لكنه ) لم يباشر امالا ولا حاول جزئياتها . 

واذا كان الفارابي قد زهد في الدنيا وظهر بزي اهل التصوف ( اهل 
النسك ) وبلا في بعض اسلوبه الى الرمز عن معانیه » فانه لم يكن صوفیاً. 

والاجماع واقع على أن الفارابي أول الفلاسفة الكبار في الاسلام » وقد 
عرف يأنه فيلسوف المسلمين وأقربهم إلى فهم فلسفة آرسطو . 

وهو أول من حمل المنطق اليوناني تام منظما الى العرب . وقد أعجب 
بأرسطو فشرح كتبه المنطقية وعاق عليها فأظهر غامضها وكشن سرها وقرب 
متناولها وجمع ما یحتاج اليه منها ني كتب صحيحة العبارة لطيفة الإشارة 
متببهة على ما أغفله الكندي وغيره من صناعة التحليل وانحاء التعليم وبذ 
في ذلك أهل الاسلام ؛ حى سمي النطقي والمعلم” الثاني بعد ارسطو المعلم 
الاول . وقد عده ابن خلدون من اكابر الفلاسفة في الملّة الاسلامية وأشهرهم . 
وتبرز مكانة الفارابي الصحيحة ني أنه ما من فكرة في تاربخ الفلسفة الاسلامية 
إلا أنت واجد" جذورها عند الفارابي . 

على أن فلسفة الفارالي تنوء بشيء من الضعض . من ذلك ضياع عدد من 
كتبه » وأن تالیفه الباقية ليست منظمة تنظيماً كاملا“ . ثم ان الفلسفة اليونانية 
وصلت اليه في ثوب المذهب الاسكندراني » فان كثيراً من الآراء الي وصلت 
اليه على أنها لأرسطو كانت في الحقيقة لأفلاطون أو لأفلوطين . وكان اسلوبه 
ضعيفاً » وني بعضه غموض أو رمز . 

والغزّالي يعد" الفارابي من الناقلين . وابن طفيل يذكر أن الفارابي كان كثير 
الشكوك والتناقض . أما ان" رشدٍ فید کر أن في فلسفة الفارابي خرافات 
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منسوية” الى القلاسفة الیونان وتقولا" علیهم . غير أن ابن رشد یمود فیعذر 
الفارالي ويقول إن القلة الذين نقلوا الغلسفة البونانية الى اللغة العربية قد أخحطأوا 
فضللوا الفارابي خطأهم هذا . 

کتبه ورسائله 

لفارايي كتب ضاع أكثرها منها : 

أ رسالة ‏ العقل . 

ب کر الفارايي في هذه الرسالة أن العقل يقال على أنحاء كثيرة : فابلمهور 
یعنون بالعقل التعقّل ؛ والتکلمون یعنون به «الأمور الشهورة التعارفة 
عند ابلمهور » . ثم يتكلم الفارايي على العقلكما استعمله أرسطو في کنبه الختلفة : 

ب احصاء العلوم 

هو كتاب يفل العلوم الي كان الفلاسفة الاقدمون بتناولونا ف بحوتهم » 
وهي خمسة اقسام : 

علم االسان ( اللغة والتحو واللحط ) - علم المنطق ‏ علم التعاليم ( العدد » 
امندسة » الناظر » النجومء الوسیقی؛ الاثقال » المديل -العلم الطبيعي - 
والافي - العلم المدني وعلم الفقه والکلام . 

والفارابي يعرف كل علم وكل فرع من علم يثبته تعریفاً مووجزاً او وافياً . 
وهذا الاحصاء « محاولة بدائية » لتصئيف العلوم . 

ج کتاب المع بين دأ الحكيمين أفلاطون" الآلمي وأرسطوطاليس . 
بقول الفاراي في مطلع هذا الکتاب : « ریت اكثر أهل زمانتا قد 
تحاضوا وتنازعوا في حدوث العالم وقدمه > وادعوا أن بين الحكيمين 
القدامین الزن اختلافاً في إثبات المبندع الاول وني وجود الأسباب منه 
وني أمر النفس والعقل وني المجازاة على الافعال خيرها وشرها » في كثير 
7 الأمور المدنية والللقية والمنطقية . ( وقد) أردت ني مقالتي هذه ان 
اشر ني ابلمع بين رأيتيئهما والابانة ما يدل عليه فحوى قولیهما ليظهر 


o4 


الاتفاق بين ما کانا یعتقدانه ویزول الشك والارتیاب عن قلوب الناظرین 
في کنبهما .. » 

وعلمدة الفارايي في نفي لحلاف بين افلاطون وارسطو انهما حکیمان 
منظوران ولمامان مر زان ؛ ولا يمكن لحكيمين كبيرين ان بختلفا . بعدئل 
يَعطف على تقصير الثاس في فهم فلسفة هذين الحكيمين إما لقصور الثاس 
عن الفهم او لضعف اللغة الي تقلت بها أقوال هذين الحكيمين (ص ۰۳ ٤‏ ) 
وال أن افلاطون يكتب على طريقة الرمز (ص ه--5). ثم بخص الى 
القول : « فقد ظهر ما وصفناه ان الذي سبق الى الاوهام من التباين في المسلكين 
في امر يشتمل عليه حكمان ظاهران متخالفان يجمعهما مقصود واحد » ( ص 
۷ . ومثل هذا تماما كان الاسكندرانيون پقولون . 

ولقد حاول الفارابي ان یوفق بين افلاطون وارسطو في امور منیا : 
قدم بلواهر : أأعيان” ابلواهر أقدم أم مشلها؟ ( أي : آیهما أقدم في 
الوجود : اب حسم الادي في عالنا » كما یقول ارسطو » أم صورة ابلسم مجردة 
من الادة في الملا“ الأعلى ؟ )»كيف يكون الابصار : أبانفعال في البصر » كما 
يقول أرسطو أم بخروج شيء من العين يحيط بالأجسام » كما يقول افلاطون؟ 
ر أيكون البصر بانعكاس النور عن الأجسام إلى العين أم بروج نور من 
العين إلى الأجسام ؟ ) - آلطبع أشد تلكا للانسان أمالعادة ؟ - النفس- العام 
قديم كما يقول أرسطو أم محندث كما يقول افلاطون ؟ وهل له صانع هو 
علته الفاعلة أم لا - الفيض - الثواب والعقاب . 

والحق إن اللحلاف بين افلاطون وبين تلميذه ارسطو » في هذه الأمور 
وني غير ها أيضاً » عظيم جد سى التضاد" » كما هو معروف في تاريخ الفاسفة . 
غير أن الذي حمل الفاربي على محاولة التوفيق بينهما هو أن الفارابي لم يعرف 
جميع آراء ارسطو خالصة” من شوائب المذهب الاسكندراني ولا من أخطاء 
النقلة ؛ ثم إنه أيضاً لم يعرف جميع آراء افلاطون خالصة من تلك الشوائب 
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ان الفارابي ۸ بوازن" بين آراء افلاطون وبين آراء ارسطو » ولکنه ې 
الحقيقة ‏ وني أكثر هذه الأمور ‏ قد وازن بين آراء الاسکندرانیین الذين 
شوهوا آراء افلاطون وبين آراء الاسكندرانيين أنفسهم من الذين شوهوا آراء 
أرسطو على الاخص . 

اعتمد الفاراني « في ذكر اقاويل هذين الحكيمين في إثبات الصانع » على 
رسال لأمونيوس ني الوضوع نفسه (ص ۲٢‏ ) . وامونیوس هذا هو موسس 
المذهب الاسكندراني : وكذلك أكثر الفارابي عند التوفيق بين افلاطون وارسطو 
من الاستشهاد بكتاب أثولوجيا ( ص ۳۲-۲۸ ) . وكتاب اثولوجيا هذا منحول 
لارسطو : « انه ليس سوى مقطعات مفردة من كتاب التاسوعات لأفلوطين » 
وخحصوصاً من الفصول الرايع والخامس والسادس » ولقد آمن الفارابي بصحة 
نسبة هذا الکتاب الى ارسطو حى اتخذه مصدراً لاراء الفیلسوف اليوناني 
العظيم » پینما لا نج فيه إلا آراء اسكندرانية . 

د كتاب آراء أهل المدينة الفاضلة ( أو كتاب السيرة الفاضلة » أو الماة 
الفاضلة ) . 

يتألن هذا القسم من قسمين يكادان أن يكونا مستقلين : 

القسم الاول فلسفي ماورائي عرف فيه الفارايي بجانب من الفلسفة العقلية 
على مذهب أرسطو (مزوجة" بكثير من مذهب أفلاطون) . وأما القسم 
الثاني فهو الفاسفة السياسية » اذ تعرض فيه الفارابي اكلام على التعاون بين 
البشر وعلى آصناف الدن (الدول). 

ابتدأ الفارابي هذا الكتاب في بغداد سنة ۸۳۳۰ ثم أنه في دمشق في العام 
التالي . وییدو أن الفارابي لما ذهب الى مصر أدخل على هذا الكتاب أشياء” 
تتعلق بترتيبه وتقسيمه » ثم بمادته واتجاهه . 

الموجود الاول (الله ) 

ان الوجود" الاول" مو جود بذاته ولیس لوجوده سیب » بل هو السبب 
لوجود سائر الوجودات . ثم هو بريء من جميع أنحاء النقص . من أجل ذلك 
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كان وجوده أقدم” الوجود وأفضل الوجود معا . 

والوجود الاول كان دايا موجوداً بالفعل » و يكن قط موجوداً بالقوة 
ر أي أنه لم يوجد بعد أن لم يكن ) ؛ وكذلك ليس له أفعال بالقوة ( أي أفعال 
لم تظهر بعد ) . من جل ذلك هو أزلي دام الوجود يجوهره وذاته . ثم هو 
ليس مادة ؛ وليس هو بصورة » لآن الصورة لا تقوم الا ني مادة . وكذلك 
ليس لوجوده غاية » والا" لكانت تلك الغاية أسبق منه في الوجود المطلق » 
ولا كان هو موجوداً ال . 

والموجود الاول غالف لكل موجود آخر» فلا کن أن يكون نمت 
یه له ی يكون شريكاً له . م هو متفرد بوجوده وبرتيته لا ضا له . 
والضد " عادة پشر لك ضده أو یوازیه» فیطل ضده مرة ویبطله ضد ه مرج" 
أخرى . وما دام هو موجوداً وم ببطله شي ء۰ فذلك دلیل على أن' لیس له ضد . 

والوجود الاول ليس له حد » أي تعريف دال على ماهیته . ان اد" 
في الاصل وصف لاقسام الشي ء اراد تعريقه ؛ فاذا عرفنا تلك الاقسام عرفناه . 
وبا أن الوجود الاول واحد من کل" جهة ولیس فيه آفسام ‏ فلا عکن أن 
یکون له حد أو تعریف . 

وعا أن الوجود الأول لا یشبهه شيء من الوجودات » كان کل ما فيه 
خاصاً به وحده » ولذلك كانت وحدته عينَ ذاته وعين وجوده . ثم با أن 
وچوده ليس مادة” ولا صورة »ء فانه عقل" بالفعل ؛ لأن العقل هو الموجود 
الوحيد الذي لا يحتاج في قوامه الى مادة أو صورة . وبما أنه أيضاً مخالف 
لكل موجود آخر > فلا عکن للموجودات الا عر أن تدركه . ولاهو محتاج 
الى أن آیدارله" شيا شبيهاً به من خارجه ليستعين بذلك على إدراك نفسه ( كا 
تفعل نحن عادة ) . ولذلك لا يدركه إلا" هو . وهذا معى قولنا : إنه يعقل 
نفسه . ومثل ذلك قولنا انه عالم يعلم نفسه . 

واذا فاه حکم » فاننا نعي أنه يعلم آفضل الاشیاء علماً دائماً . وهو 
الق ء لأن حقيقة الشيء ء هي الوجود الذي يخصّه ؛ والحق انما هو الوجود 
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من جهة ما هو معقول . ثم هو حي يعقل الوجودات على ما هي ( على مباية 
الکمال من الإدراك للموجودات ) . 

غير أننا تحن ندرك الوجود الاول ادراکاً ناقصاً لضعف قوی عقولنا » 
لأن تلك القوی متلبسة بالادة الي من شاأنپا أن تلحق با یتلبس بها نقصاً . 
ومن أجل الادة الي فينا كان جوهرنا بعيداً عن جوهره SE‏ 
أن نکون مفارقین المادة - بالعلم وبتختص التفس من أ سر ابلسد - أصبح 
ادراكنا للموجود الاول أكثر كمال . 

وله عظمة" وجلال" ومد هي له بحسب كماله هو وني جوهره نفسه » 
اذ لا يوجد خارجه ما هو أعظم منه أو مثلله حى , يقار بينهما ا 
الحال ني شأننا نحن ) . ولذلك يلت" الوجود الاول بنفسه ويعشق ذاته لأن 
ادراکه لنفسه هو الادراك الأثقن 


الفيض أو صدور العام عن الموجود الأول 

ان الوجود الاول" آم الوجودات ولا سبب لوجوده » ولذلك وجب 
أن يكون سببآ الجميع م وأن تکون جمیع الوجودات آفل" منه 
كمالة” . وما أن هذه الموجودات ا عاد لات فقد وجب أن 
تکون كثيرة ومتفاوتة" في كماما ایض . ولكن كيف كان الرحؤة الأول :ني 
لساثر الموجودات ؟ 

يتبى الفارابي نظرية الفيض لتفسير ذلك فيرى أن كمال الموجود الاول 
وجوده وعلمه وحكمته وحياته ( الي هي عند الفارابي ليست شيا غير ذاته 
الي هي بالتالي وجودء ) قد اقتضت كلها أن يصدر عنه هذا الوجوه وفاءً 
لکماله وجود ه وحكمته » ولکن من غير أن يزيد هو بپذا الصدور كمال » 
ومن غير أن ينقدص" منه شيء" أيضاً ؛ ومن غير ارادة منه لذلك » ومن 
غير حركة يقتضيها ذلك الصدور . 

وصدور الوجودات عن الله يجري علىترتيب معيئن وترابط مسحكتم » 
وهو الذي يسمى الفيض أيضاً . 
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فمن الوجود الاول (الله ) : 

يفيض ان (عقل" ثا ). 

وبا أن الواحد أو الاول (الوجود الاول ) لا يفيض عنه إلا" واحد" ؛ 
وبما أن الاول لا يليق” به أن يباشر الوجودات التعددة (الباشرة للمادة أو 
المتلبسة بها ) فقد جعل الفارايي العقل الثاني جوهراً غير متجسم ( غير متخذ 
صورة ) ولا في مادة » ثم جعله یعفل ذاته ويعقل الاول آیضاً رینما 
الاول لا يعقل إلا" ذاته ) : والواقع أن الثاني » عند الفارابي » يشبه الاول 
ولكنه ليس اياه . غير أن جميع مراتب الفيض التالية تصدر من هذا العقل 
الثاني . 

وبما أن الثاني يعقل الاول ویتجوهر في نفسه » فانه : 

- يفيض منه ثالث رعقل ثالث ) من عله للاول ثم تلزم عنه السماء 
الاولى من تجوهره في نفسه . ثم يستمر الفيض على هذا المبدأ فيكون : 

- المقل الرايع » ومعه كرة الكواكب الثابنة . 

العقل الحامس » ومعه كرة زحتل . 

العقل السادس » ومعه كرة الشري . 

العقل السابع » ومعه كرة المريخ . 

العقل الثامن » ومعه كرة الشمس . 

- العقل التاسع » ومعه كرة الزهرة . 

العقل العاشر > ومعه كرة عطارد . 

- العقل الحادي عشر » ومعه كرة القمر . 

ومع فلك القمر تنتهي الوجودات الطلقة الکاملة الي لا تخضع للکون 
والفساد على ما تعرف من الفلسفة القديمة . وأما الوجودات الي دون فلك 
القمر فلا بمكن أن تكون كاملة ولا أن تصبح كاملة . وان كانت تنرقى صعنداً 
وتبلغ كمالا” قاصراً على طبيعة كل جنس من أجناسها . 

وأدني الموجودات دون فلك القمر الميولي اللي لا صورةٌ فا ء ثم فوقها 
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العناصر الاربعة > ثم ابشماد ثم النبات ثم الحيوان البههم ثم الیوان الناطق 
( الانسان ) . 

حدوث الادة وحدوث العام 

اذا كانت الموجودات كلها » في رأي الفارابي » قد فاضت من الواحدر 
(الله) » فلا شك " في أنّها عند الفارابي محند لة" كلها ( لأن” الله سبب ها 
وسابق" عليها ) . واذا كانت الهيولى ( المادّة الاول ) نفسنها تأقي عند الفارا بي 
في أدنى دركات الفيض » فلا شك في أن الميولى أيضاً محدثة . 
وما يويد الحكم بأن العام والادة نفسها في رأي الفارابي محدثان عاولة 
الفارالي الجمع بين ريي أفلاطون وأرسطو في قدم العالم وحدوثه . 

النفس وقواها 

للنفس الانسانية عند الفارالي أربعة أجزاء أساسية » ولكل جزء من هذه 
الاجزاء قوی تتبعه . فالاجزاء الاساسية هي : الغاذية والحاسّة والمتخيّلة 
والتاطقة . 

فاذا حدث الانسان (فرد من آفراد الانسان ) » فأول ما حدث له من 
أجزاء الئفس النفس" الغاذية الي بها بتغذی ( وينمو ثم يتكاثر ) . ويتبع هذه 
لفس قوئ واحدة” منها رئيسة تکون في الفم وسائ ثرها مرووسة من الرواضع 
و الخدم ۱۱ متفر قة في المعدة والكبد والطحال والاعضاء التصلة 3 
والكبد يرأس المرارة والكلية » والكليةٌ ترأس المكانة . 

بعدئذ تتبته في الانسان القوة” الحاسة : تتتبنه أولا” حاسة اللمس فحاسة 
الذوق فحاسة الشم' فحاسة السمع فحاسة البصر . ولکل" حاسة من هذه الحواس" 
عضو حتصة به . ويشبه الفارابي هذه الحواس بأصحاب الاخبار ني المملكة » 
فهي حمل الاخبار الى رئيسها في القلبكما حمل أصحاب الاخبار أخبارهم 
الى الملك . 


(۱) الأعضاء التابعة الجهاز الحضمي . 
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والقوة المتخيلة و احدة ومرکزها في القلب آیضاً . وعملها حفظ الحسوسات 
بعد غيبتها عن أعضاء ایس“ حيث تتحكم بها (تدبترها فتفرد بعضها عن 
بعض وترکب بعضها الى بعض أنواعاً من التركيب موافقة المحسوس أو 


والقوة الناطقة ( العاقلة ) واحدة في العدد أيضاً » وهي رئيسة القوی الاسة 
والقوة الخلة . 


وللنفس أيضاً قوة نزوعية تشتاق الى الشيء أو تكرهه » وبها تكون الارادة . 
والزوع يكون ما بالحس واما بالتخیل » لفعل شيء أو تركهاما بالبدن كلله 
أو بعضو منه . وجميع اعضاء البدن خادمة في ذلك للقوة النزوعية الرئيسة 
الي في القلب . والئزوع يكون بالاحساس أو بالقوةٍ المتخيلة أو بالقوة الناطقة 
نحو الأمور التابعة في الاصل لتلك القوى . 


القلب والدماغ 

ان القلب هو العضو الرئيس” في البدن » ويليه الدماغ الذي يخدم القلب 
وتخدمه سائر الاعضاء . فالقلب ینبوع الحرارة الغريزية » ومنه تنبث الحرارة 
الغريزية في سائر الاعضاء . وللدماغ عملان أساسيان : 

(أ) بما أن القلب ینبوع الحرارة الغريزية » فان الحرارة فيه تكون قوية" 
مفرطة . من أجل ذلك يعمل الدماغ في تعديل الحرارة الي من شأنها ان 
تنفد من القلب الى اعضاء البدن المختلفة حى لا يصل الى كل عضو الا ما 
يحتاج اليه من تلك الحرارة . والدماغ یعدل حرارة القلب نفسه حى يجود 
فکره ورويته وحفظه وتذ كره. 

رب ي الدماغ نفسه مغارز لمعظم الاعصاب . ومغارز ساثر الاعصاب 
في الشخاع ( الخيط الابیض الار في الفقار ) . والنخاع متصل من أعلاه 
بالد‌ماغ . والدماغ هو الذي يرفد آعصاب الحركة الارادية حى تنفّذ 
تلك الاعصاب ما يريده القلب من الحركات الآلية . 
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عملية التفكير 

يعالج الفارالي عملية التفكير على أنها قضية ماورائية . 

العقل اميولاتي ( العقل الانساني ) هية في مادة ۲۳ معدا لأن تقبل رسو 
العقولات على اختلاف أنواعها . هنالك معقولات هي في جواهرها عقول" 
بالفعل ومعقولات بالفعل ( وهي الاشياء البريئة من المادة ) مثل المدارك کاسلق 
والصدق والشرف ومثل البادیء والقوانين . وهنالك معقولات ليست في 
جواهرها عقولا بالفعل أو معقولات بالفعل مثل الاجسام المادية كالحجارة 
والاشجار وأفراد اللاس . هذه العقولات هي معقولات بالقوة » وهي قابلة 
لأن تصبح معقولات بالفعل اذا تبأ ها ما ينقلها من القوة الى الفعل ( اذا 
استطعنا آن تجرد صورتها من الاجسام الي هي فيها ) . والذي عکنا من تجرید 
العقولات من الاجسام عقل بريء من الادة ساعد العقل الهيو لاني ( الذي ي 
الانسان ) على أن يفعل ذلك » كما تساعد الشمس البصر مثلا" على أن يبصر 
الألوان . هذا العقل البريء من الادة الذي یفعل هذا الفعل یسمی العقل الفعال . 
والعقولات الل" ( المبادىء ) الي يستطيع البشر موم أن پدرکوها على 
کرة أو قلة من الوضوح ثلاثة أصناف : 

(أ) أوائل ( مبادىء وقوانين عامة ) للهندسة العلمية (أي المبادىء 
والقوانين الرياضية والطبيعية ) . 

رب ) أوائل یوقت با على الحميل والقببح مما شأنه أن يعمله الانسان 
رالاخلاق ) . 

(ج ) آوائل بستعملها الانسان لیعلم" بها أحوال" الموجودات .الي لیس 
من شأنها أن يفعلها الانسان” ومبادئها ومراتبها » > مثل السموات والسبب الاول 
وسائر البادیء الجر » وما شأنه أن يحداث عن تلك المبادىء ( العبليئات 
أو المدارك الماورائية ) . 


(۱) في الساغ ۽ أو في القلب كا يمتقد الفاراإي . 
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الصورة والسادة 

والفارا.بي آرسطوطاليمي النظر الى الصورة والادة : ان الصورة لا عکن 
أن يكون لما قوام ووجود بغير المادة . فالادة وجوداها لأجل الصورة » ولو 
لم تكن صورة ما موجودة ا كانت المادة . والمفروض أن المادة موجودة قبل 
الصورة » ثم ابا تلبس بالصور . 

الارادة والاختيار 

التزوع أوالشوق هو ميل الفرد الى بعض ما عله أو الى بعض ما جب 
أن يستنبطه ؛ أو كراهة” ذلك . فاذا كان هذا النزوع عن احساس أو تخل 
سمي الارادة » وكان عاماً في الانسان والحيوان . واذاكان اللزوع عن روية 
( تفكير ) فهو الاختيار » وهو خاص بالانسان. 

السعادة 


تكون السعادة للقوة الناطقة . 

ان القوة الغاذية ني الانسان جعت لخد م" البدن . وجعلت القوة 
الحاسة والمتخيلة لتخدما البدن معا ؛ ولتخدما القوة الناطقة معاً اذ كان قوام 
القوة الناطقة آولا" بالبدن . فالقوة المتخيّلة عند الفارابي تحتل" مکاناً وسطاً 

بين القوة الحاسة والقوة الناطقة . 

والقوة الناطقة منها جانب عملي وجانب نظري ؛ والحانب العمل" حدم 
الحانب النظري وا ارم أن ارو ناا ل جر يندم ا ر 
بل لیتوصل به الانسان الى السعادة . 

وحينما تبدأ النفس الناطقة بتحصیل العقولات الاولى بوساطة جانبها 
النظري يبدأ كماما . فاذا استخدم الانسان هله المعقولات الاولى ( ليستنبط 
بها سائر المعقولات ) اقترب من كماله الأخير . عندئذ تصبح القوة الناطقة 
وكأنها مفارقة للمادة ثم يدوم لها ذلك فتصبح قريبة” من العقل الفمال . وذلك 
هو السعادة . فالسعادة هي ابر الطلوب لذاته ؛ ولیست هي لینال" بيبأ 
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شي« آخر إذ لیس وراءها شيء آحر أعظم” منها يمكن أن ناله الانسان. 

المنامات 

عمل المخيلة الاسامي نقلٍ الصوسات من أعضاء الحس إلى الدماغ ما دام 
الانسان مستيقظاً » فاذا نام وت هذا العمل” . وبا ان الذاكرة لا تنام فامها 
عندئد قد تعود إلى المحسوسات الي كانت قد خزنتها فتركب بعضها إلى 
يعض وتفصل بعضها عن بعض وتحاكي الأشياء المحسوسة الي عرفتها ٍ 
حال یَقْظة ابلسم فتنشاً النامات . أما نوع سور 
روية المنام » فاذا كان المزاج رطباً مثلا" لم يبعد أن يكون النام بالمياه 
والسباحة . وقد يمحدث النام في حال اليقظة » ولکن ذلك نادر . 


الوحي ورؤية الملك 

إذا كانت مخيلة إنسان ما قوية وكاملة إلى درجة الها تستطيع أن تقوم بنقل 
الحسوسات من اعضاء الحس إلى الدماغ وان تتلاعب بل ر کریاتہا ويخيالاتما ني 
وقت واحد وي حال اليقظة » ف الانسان حتثل , يتوهم روية الأشياء الي 
يتخيلها على درجات متلفة من الوضوح وعلی درجات مختلفة من الكمال 
والنقص آومن ابلمال والقبح . وقد بری آشیاء غريبة” عجيبة لا ,عکن وجود 
شيء منها في ساثر الوجودات أصلا" . ولا عتنع على الانسان » إذا بلغت قوته 
المتخيلة نباية الکمال » (ان ) يقبل في ستسظته عن العقل الفعّال ا بار يات 
الحاضرة والمستقبلة » او محاکیاتها من المحسوسات ... والمعقولات المفارقة 
وسائر الموجودات الشريفة ويراهاء فيكون له إا قبلته" من المعقولاث نبزة 
بالاشياء الالحية ؛ فهذا اكمل ما تنتهي اليه القوة المتخيلة . 


العدل الطبيعي والعدل الوضعي 
ان الأفراد وجماعات الناس طتبقات بعضها فوق بعض في القوة أو امال 
أو الاه . هذه الجماعات تتغالب » وكذلك الأفراد » ف غل ویر كان 


الفائز والمغبوط والسعيد » وذلك شيء في طباع الناس . فما في الطبع هو 
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العدل ؛ فالعدل زذن التغالب . فاستعباد القاهر للمقهور هو أيضاً من العدل » 
وأن پفعل القهور ما هو الا'نفع للقاهر هو أيضاً عدل . فهذه كلها من العدل 
الطبيعي » وهي الفضيلة » وأفعاها هي الافعال الفاضلة . ففي العدل الطبيعي 
يكون القاهر قاهرا أبدا » والقهور e‏ أبداً . 

وأحياناً يتقارب الأفراد وتتقارب الماعات في القوة فيكون الغلب مرة 
لفرد أو لقوم » ومرة لفرد آخر أو لقوم آحرین . ويمّل” هولاء تداول الغلب 
بینهما لأن ذلك یضیم علیهما جمیعاً كثيراً من المغائم . عندئذ بصطلح الا فراد 
وابماعات على شرائط یتعاملون بها في البيع والشراء والامانة وما الى ذلك ؛ 
ويفي بعضهم لبعض ببا . فالوفاء بما اصطلح عليه كل فريق هو العدل الوضعي » 
وهو ناتج عن ضعف وخوف في الفريقين . 

الحشوع ( الدن ) 

المشوع هو الاعتقاد بأن ِا يدير العام مح أداء الاحترام لذلك الله 
بالصلوات والتسابيح . ويعتقد الناس مهم إذا فعلوا ذلك ثم تركوا كثيراً من 
ا للتيلرات المتشوق إليها في هذه الحياة کوفتوا على فعلهم في الآتمرة بأعظم” 
مما تركوا في الدنيا . واذا لم يفعلوا عوقبوا بعد مو هم . 

ويرى الفارالي أن هذا كله باب من أبواب الیل والمكايدة من یعجزون 
عن أن يقاوموا الااقویاء بالجاهدة والغالبة فاخترعوا حيلة احشوع والثواب 
على اللشوع أو العقاب على ترك آنلشوع في الآخخرة » حى يترك الاقوباء لهم 
شيئاً من مغائم الدنيا يتمتعون به بلا مغالية . 

المدينة الفاضلة ( الدولة المثلى ) 

الدينة أو الدولة مرة الاجتماع الانساني . وختلف بعض الدول من بعض 
باعتلاف المجتمعات الي تنشأ تلك الدول فيها . 

« الانسان » محتاج في وجوده وي بلوغة نحو الكمال الى اشياء کثيرة لا 
يمكن أن يقوم با كلها وحده » بل حتاج ال قوم یقوم له کل واحد متهم 
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بشيء مما حتاج اليه . ولذلك لا عکن ١‏ للانسان » ان ينال الكمال الا 
« باجتماعات جماعة كثيرة متعاوئين يقوم كل واحد لكل واحد رآخر ) 
ببعض ما محتاج اليه » . 

والاجتماعات تكون كاملة او غير كاملة . فالاجتماعات الكاملة ثلائة 
أنواع : +عظمی ووسطى وصغرى . فالعظمى اجتماع الجماعة كلها في 
المعمورة ؛ والوسطى اجتماع امة في جزء من العمورة ؛ والصغرى اجتماع 
اهل مديلة في جزء من مسکن امة . واما الجتمعات یر الکاملة قاجتماع اهل 
القرية واجتماع اهل المحلة ثم الاجتماع في سكة ( شارع واحد ) ثم الاجتماع 
في مبزل ( المكان الذي خیم فيه نفر من الناس ) . 

ويرى الفارايي ان الاجتماع كلما اتسع كان عوماً 4 الى الكمال » 
وكان ما دونه خادماً له . ولكن قد يحداث ان یتعاون" اهل” هذا المجتمع على 
الشر . 

فالدينة الي قصد بالاجتماع فیها التعاون على الاشیاء الي يمنال يبا السعادة 
في القيقة هي المدينة الفاضلة . 

كيف نعرف الدینة الفاضلة 

نعرف المدينة الفاضلة من تشبيهين وافتراض أوردها الفارايي . 

يقول الفارالي ان الدينة الفاضلة تشبه البدن تام" الصحیح الذي تتعاون 
اعضاوه كلها على تتمیم حياة نيوان وحفظها عليها » ون نسبة" رئيس 
الدينة الى الدينة وأهلها كنسبة القلب الى البدن واعضاء البدن . 

وكذلك یشبه الفارابي المدينة الفاضلة بالعالم ايضاً ويرى أن نسبة السبب 
الاول (الله) الى سائر الموجودات كنسبة ملك المدينة الفاضلة الى سائر 
أجزائها ( طبقاتها وأهلها ) . 

ثم هو یقترض أن آهل المدينة الفاضلة یعرفون الاراء" الي أوردها في 
القسم الاول من كتابه الموسوم بعنوان « آراء أهل المدينة الفاضلة » ویعتقدومها . 
وهكذا نرى أن للمديئة (الدولة ) عند الفارالي وجوداً طبيعياً في الدرجة 


۳۹۹ 


الاولى » وأن الخاب الاجتماعي فیها قلیل جداً . وبعد أن يتكلم الفارابي على 
أعضاء البدن وعلى صلة بعضها ببعض يقول : «کذلك الحال في الدينة . 
وكذلك کل" جملة كانت أجزاوها موتلفة منتظمة مرتبطة بالطبع » فان لها 
رئساً حالله من سائر الاجزاء هذه الخال » . 

رئيس المدينة الفاضلة 

يقول الفارابي : ان في ابلسم اعضاء” مختلفة متفاضلة الفطرة والقنوی » 


وفیها عضو واحد رئيس وهو القلب » ثم اعضاء اعری تخدم القلب لا بسا 
ادنی منه ؛ وطذه في الوقت نفسه اعضاء ادنی منها نخدمها وهلمجراً حی نصل 
الى اعضاء هي خادمة لا فوقها ولکن ليس تمتها اعضاء ادنی منها . فكذلك 
و المديئة اجز اوها ختلفة الفطرة متفاضلة الحيأات وفیها (نسان هو رئيسو «اشخاص 
آخرون » تقارب مراتبهم من الرئیس یفعلون (ینفذون) ما ِقصده الرئيس » 
ثم دون هولاء قوم یفعلون الافعال على حسب آغراض هولاء » ودون هولاء 
قوم آنحرون ... حتی نصل الى اشخاص بخند مون ( بفتح الياء ) ولا بخ مون 
( بضم الیاء ) ویکونون في ادنی الراتب ویکونون هم الاسفلین . وهکذا 
نری انه كلما كان الشخص اقرب الى الرئیس كان اشرف واکمل . 

الا ان هناللك فارقاً بين اعضاء البدن وبين طبقات اهل الدينة ؛ ان اعمال 
اعضاء البدن طبيعية » اما اعمال طبقات اهل المدينة فمصدرها الارادة او 
الملكات الارادية الي محصل هم وهي الصناعات وما شاكلها . 


الرئيس نبي وحکم ( فيلسوف ) 

ورئيس المدينة الفاضلة ليس يمكن ان يكون اي انسان اتفق » لأن الرئاسة 
اما تكون بشيئين : احدهما ان يكون بالفطرة والطبع معدا لها > والثاني 
بالهيئة والملكة الإرادية . ويجب أن تكون صناعة رئيس الدينة الفاضلة صناعة” 
من شأنها ألا" تخد م“ صناعة اخرىء» بل ان تكون کل صناعة اخری تتجه 
نموها . وجب ان يكون الرئيس نفسه انساناً قد استکمل فصار عقلا” ومعقولا” 
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بانفعل ؛ وأصبح مستعدا لأن بتقبل من العقل الفعال اشیاء کثاراً بفیضها العفل 
الفعال ال عقله هو ثم إلى قوته التخیلة ؛ فیکون ( هذا الانسان ) عا يفيض 
إلى عقله التفعل حكيماً فیلسوفاً ومتعقلا” على التمام » و ما يفيض إلى قوتسه 
المتخيلة نبیا منذراً ما يكون وشبراً با هو الآن من از ئیات . وهذا الانسان 
هو ني أكمل مراب الانسانية وني أعلى درجات السعادة » وتکون نفسه كاملة 
متحدة بالعقل الفعال . 

صفات الرئیس 

اذا نحن تأملنا حال رئيس الدينة الفاضلة» والذي جعله الفارابي نبياً وحکیماء 
رأيناه یتصف بائتي عشرة صفة" لو لم تكن فيه ني الاصل لا آمکن أن 
یکون ريسا . یقول الفاراني : هذا هو الرئیس الذي لا يرأسه انسان" آعم 
أصلا . وهو الامام » وهو الرئیس الأول للمدينة الفاضلة » ورئیس العمورة 
من الارض كلها . ولا بمكن أن تصير هذه الخال إلا لمن اجتمعت فيه 
بالطبع النتاعشرة” تخصلة فطر عليهاء وهي أن يكون : تام الأعضاء والقوى 
جيد الفهم والتصور بالطبع ‏ جينّد الحفظ ‏ جیند الفطنة ذكياً ‏ حسن العبارة 
- محا للتعليم والاستفادة سهل القبول ها - غير شرم على الأ كول والمشروب 
والمنكوح » متجتباً بالطبع لعب كبر النفس مب للكرامة ‏ ثم يكون الدرهم 
والدینار وساثر آعراض الدنیا هيّنة عنده - ثم یکون بالطبع شا لل رم 
ومبغضاً للجور والظلم وأعلهما » )ايحي النصف ( الانصاف والعدل ) من 
دق وك أعلة وت خرو و نی عله لا" E‏ 
القیاد - قوي العزعة جسورا مقداماً غير خاثف ولا ضعیف النفس . 

هذه هي الصفات الي بتطلّبها الفارابي في الرئیس الاصیل المدينة الفاضلة 
العظمی الذي هو الامام » والدي هو في الوقت نفسه حك م ( فیلسوف ) وني . 
وهذا الرئيس وأمثاله هم الذين یضعون الشرائع لمدية اي يتو لو نبا ويتوالئن 
فيها . ولا شك في أن هذه الصفات الائتي عشرةة” مجتمع في رجل واحد 
عل الأقل » هو الذي أوجدات المدينة” من أجله » ذلك لان هذه الصفات 
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بطبيعتها لا تجتمع الا في الواحد بعد الواحد وي الاقل من اللاس . من أجل 
ذلك يبدو أن الفارابي كان مشئطرا الى أن بقبل ریا للمدينة الفاضلة فيه 
من الصفات الشروطة عدد" دون الائي عش ست صفات أو حمس 
على الأقل . 

الرئیس القام 

فاذا لم يكن في الدينة من تجتمع فيه مثل هذه الصفات القليلة أقيم فیها رئيس 
ان یخلت الأول ني إدارة المدينة لا في وضع التشريع لها كما علي 
الخلفاء الراشدون رسول الله 0 منصیه السيامي الدنيوي لا في منصبه الديي 
النبوي ) . أما في التشريع قمر کار لسن القائم ( أو الثاني ) حسب الشرائع 
والسئن الي کانر الرئيس الأول وأمثاله قد وضعوها للمدينة » اذا كانوا قد 
أثبتوها » أي دوئوها . 

هذا الرئيس القائم ( الثاني ) يجب أن یکون" فيه من موده وصباه" ست" 
شرائط قد تريى عليها . ونحن نلاحظ أن هذه الصفات الست صفات فرعية 
غايتها أن تقوم مقام صفات الرئيس الاصيل ( الاول ) في الحياة السياسية 
للمدينة . فالرئيس الثاني يحب أن يكون : حكيمآ عا حافظاً للشرائسع 
والسن - ثم أن کون له جودة استباط روج من دمحم 
عن السلف » وأن بسلك في استنباطه هو مسلك الأنمة الأولين ( الذين 
وضعوا الشرائع ) - ( أن يكون بعيد النظر محتاطاً لما عکن أن محدث في 
الستقبل كيلا توشذ" المدينة” على حين غرّة من أهلها  )‏ أن يكون قاداً 
على ارشاد أهل المديئة الى وجوه استعمال الشرائع الي وضعها الأولون ووجوه 
تلك الي E‏ ا ۱۷۷۱ الحرب وقادراً على 
مباشرة الحرب . 

تعد د الرؤساء 

فاذا لم يوجد رئيس ان واحد" يجمع الشروط الستّة جاز أن يكون في 


۳۹۹ تاريخ الفکر العربي ط ۲ (14) 


المديئة الفاضلة رئيسان أو ثلاثة أو سئّة » على أن یکون واحد منهم عسل 
الأقل حکیماً . 

هلاك المدينة الفاضلة ( انقراضها) 

فاذا فقدت الحكمة من صفات الشخص القاتم بأمر المدينة الفاضلة › 
أو من صفات الأشخاص القائمين بأمرها » ا الفاضلة بلا ملك » 
وکان القام بأمر هذه الدینة ملكا بالا » وکان علینا أن لشف عن د 
حكيم نض الى القاتم ( أو القئمين ) بأمر المدينة . فاذا لم نجد" مثل" هذا 
الشخصٍ ی اد إلهلاك 9 هملكت . 

ملوك المدينة الفاضلة 

وملوك المديئة الفاضلة الذين بتوالون في الأزمنة المختلفة واحداً بعد“ 
واحد » سواء أكانوا في مديئة واحدة أو في مدن متعددة » متعاصرة أو 
غير متعاضرة > فانهم کنفس واحدة ء أو كأنهم ملك واحد يبقى الزمان کله. 
او في العقل وني التخيل . وعا أن الکمال واحد فیهم 

پم لا محتلفون ف شي ۶ . 

7 المدينة الفاضلة 

المدينة الفاضلة كائن طييعي » كجمم الانسان أو كالعالم » وهي مبنية على 
نظام معیتن لا تخل" ولا بتبدل . ولرئیس الدينة الفاضلة شروط إذا لم تتوضر 
کد هت ری م ل يكرت مالک ی 

آما الشاد" ات للمدينة الفاضلة فهي جتمعات تنضاد" المدينة الفاضلة في 
نظامها وف صفات الذين يعيشون فیها والذينيتولّوْنها . وأهلالمدن الضاد ةللمديئة 
الفاميلة يعتقدون أن كل شيء في العلم يمكن أن یکون عنتلفاً ما تألفه اليوم » 

حى اللا مكرارة” ثلاث مراتٍ يمكن أت تعطینا عدداً غير التسعة . 

: فأحد ثلاثة آمور‎ EET 

أ) بالاتفاق «کذا وجدت بلا قصد 7 غاية ) » 
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ب ) أو لان فاعلا" من خارج هذا العام آرادها أن تکون على ما هي عليه 
فعلا . 

ج) أو بالتوهنم » أي آننا نحن قد جعلنا في آوهامنا أن الق والصدق هو 
هذا الذي نراه الآن » وان کل ما نعقله البوم وندرك انه الحق يمكن ان یکون 
ضده ونقيضه هو الق . 

آنواع الدن الضادة ۱ 

المدن الحضادة للمدينة الفاضلة آر بعة” أنواع أساسية" : ابلاهلة" والفاسقة 
والبد لة والضالة . 

ر۱) آما المدينة الخاهلة رویقال : الحاهلية ) فهي الي لم بعرف أهلها 
السعادة » بل ظنوا أن الخير انما هو اللذات البدنية وأن الشقاء هو آفات 
البدن . والمدينة ابلاهلة في الحقيقة امم جامع لعدد من المدن الي تجهل حقيقة 
السعادة وتميل الى الأوجه المختلفة من السعادة الظاهرة. من هله المدن 
الفرعية : 

- الدينة الضرورية الي ینصد أهلها أن ينالوا الحاجات البدنية الضرورية 
من الا كل والملبس والمسكن . 

- الدينة البد ال ( التجاریة) الي يقصد أهلها جمع ثروة » وهم يجعلون 
الثروة غايتهم من الياة ثم لا یتفعون بها انتفاعاً صحيحاً. 

مدينة الحسة والشقوة : ومقصِد آهلها لتمتع بالطعام والشراب 
والتّذات البدنية التعلْقة بحسهم وخياهم والیل الى المزل واللعب . 

مدينة الكرامة (الوجاهة ) الي يقصد آهلها أن یکونوا مشهورين 
ممدوحين بين الأمم وعند أنفسهم . 

مدينة لتخلب » ومقصدهم التسلّط على غيرهم »> ولمم محصورة 
في ذلك . 
- المدينة اللسماعية ( الاباحية ) الي يريد أهلّها أن يعيشوا على هواهم 
يفعلون ما پریدون . 
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وکل ملك من ملوك هذه الدن یجعل همه اتسلط على أهل مدینته لینال 
هو الط الأوفرٌ من الفایات الي یسعی اليها أهل” مدينته . 

(؟ ) المدينة الفاسقة وهي الي يعرف آملها الآراء الفاضلة » ولكنهم 
پسلکون مسلّك أهل المدن اللجاهلة . 

() المدينة البد لة » وهي الي كانت فاضلة ثم تبدالت . 

(4 ) المدينة الضالّة » وهي الي تعتقد أن السعادة تكون بعد الوت » 
ثم تعتقد آراء" فاسدة في الله (أنه جلس على عرش »ء مثلا") وني العقول 
الثواني ( آم ملائكة ) . وهم لم يفطنوا الى أن تلك الأمور الماورائية الي 
جاءت في الدين يجب أن تفنهم" على انها تمثيلاث وتشبيهات فقط . ويكون 
رئیسها الأول من آوهم أنه أوحي اليه من غير أن يكون قد أوحي اليه . 
ويكون قد استعمل تي ذلك ( في تفهم ذلك لأتباعه ) التمويبات والخادعات 
والغرور . 

وملوك هذه المدن مضاد ون لملوك المدن الفاضلة . وأهل هذه المدن مضاد ون 
أيضاً لأهل المدن الفاضلة (لاختلاف الفريقين ني الاعتقاد والفهم لقائق 
الامور). 

النفوس بعد الوت 

يمجعل الفارابي للنفوس بعد الموت ثلاث أحوال : الخلود” في النعيم » 
والود في الشقاء » والملاك الاحلال والعدم ) . 

(۱) الخلود في التعيم لنفوس أهل المدن الفاضلة : 

اذا مات جماعة من أهل المدينة الفاضلة وخلصت نفوسهم من آبدانسا 
اجتمعت تلك النقوس سعيدة بما كانت قد اكتسبته في حياتها الدنيا من الاراء 
الصحيحة الصائبة . ثم یلحق بهولاء آملم وینضمون ایهم . وییدو أن هذه 
النفوس لا تولف اجتماعاً واحداً بل اجتماعات متعد دة بتعد د صناعات 
أصحاب تلك النفوس في الدنيا . من أجل ذلك تتفاضل تلك الاجتماعات 
قِ السعادة من ثلاثة وجوه : 
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أ مسب علدها . 

ب بتفاضل صناعات آصحایبا في الدنيا . 

ج- بتفاضل أفرادها في صناعانهم في الدنيا . 

فأفضل الاجتماعات اذن هي لأكبر عدد من النفوس المجتمعة من أهل 
أشرف الصناعات في الدنيا ومن أكثرهم براعة في تلك الصناعة . 

(۲) الخلود في العذاب لأهل المدن الفاسقة : 

أهل الدينة الفاسقة يعرفون الآراء الفاضلة ولكن يعملون أعمال أهل الدينة 
ابلاهلة فتكتسب نفوسهم هيثات نفسانية رديثة . فتقترن هيئاتهم الرديثة الأخيرة 
ببيثاهم الفاضلة الاولى . وتضاد" الحيئات الاولى الهيئات الاخيرة فيحدث 
للنفس من ذلك أذى عظم » ثم تضاد" الحيئات الأخيرة الحيئاث الاولى فیحدث 
لنفس من ذلك أيضاً أذى جديد . ویجتمع الآذيان على النفس فيكثر عذايها . 

وني احياة الدنیا لا يشعر أهل المديئة الفاسقة بهذا العذاب لأن الحواس تكون 
مشغولة بالالتذاذ عحسوسانها . ولكن اذا مخلصت النفس من اللسد لم يبق ما 
يشكّل النفس عن تضاد" تلك الحيئات المختلفة فتشعر النفس حيئئذ بالعذاب 
وتبقى الدهر كله ي أذى عظم . 

ر۳) هلاك نفوس أهل الدينة ابلاهلة والضالة والميدلة : 

ان نفوس أهل الدينة الخشاهلة لا يعلمون شيثاً من آراء أهل الدينة الفاضلة » 
ولذلك لا يرتسم في نفوسهم شيء من المعقولات . وتكون نفوسهم حيثئذ لا 
فضل لما على أجسادهم ولا فرق بين نفوسهم وأجسادهم . وهكذا تنحل" 
نفوس هولاء مع انحلال أجسادهم وتصير كلها الى العدم . 

وكذلك شأن أهل المدينة الضالة والبدلة . أما ملك المدينة الضالة وملك 
المديئة البدلة فلاًنهما يعرفان الآراء الفاضلة الي بدلاها لقوميها أو أضلا” 
قومیها عنها » فان نفسيهما تخلّدان في العذاب مع نفوس أهل المدن الفاسقة . 

أما اذا تسدّط ملك من الدينة الفاسقة أو الضالة أو المبدلة على جماعة من 
أهل الدينة الفاضلة ثم قهرهم على أن يفعلوا أفعال أهل الدينة ابلاهلة » فان 
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عملهم الذي هروا عليه والذي لایمتقدون به لا عکن أن یکسب نفوسهم 
هيئة رديثة . من أجل ذلك لا تضرهم هله الافعال ولا تب بها نوس" 

بعد الموت . 

نقد ومقارتة 

استقی الفارابي نظرياته السياسية من البيئة الاسلامية وما كان فيها من 
الدول والدويلات في القرن الرايع للهجرة : فالخلافة العباسية كانت مدينة 
فاضلة كبرى » والدولة البويبية كانت مدينة فاضلة وسطى » والدولة الحمدانية 
كانت مدينة فاضلة صغرى . والدولة الفاطمية والدولة السامانية والدولة 
الاخشيدية مثلا" كانت من مضاد ات اللخلافة العباسية فالدولة البويبية فالدولة 
الحمدانية ). 

واستقی الفارابي بعض آرائه من التاريخ السيامي للعراق القديم قبل حمورابي 
حينما كان في العراق دولة عامة لم يمنع وجوداها وجود" مدن مستقلة » وحینما 
كان رئيس الدينة ( ملكها ) يعتقد أنه بعکم" المدينة باسم اله من الالحة 
ويجمع الضرائب من أهل المدينة باسم ذلك الا » وان" على جميع آهل المديئة 
أن يخد موه . ومع أن افلاطون قد جعل رئيس المديئة ملكا فیلسوفاً » فان 
الفارابي قد تأشّر في الشروط الي اشترطها في رئيس الدينة بالسومربتین 
والبابلیین والکلدانیین : إن هذه الشروط موجودة في النظام السياسي الذي 
تخيله الحرانيئون «الرنانینون . الکلدانینون ) كما ری في کتاب الفهرست 

مصر 455 ۰ فلوغل ۱۳۲۰-۳۱۹ ) وموجودة بلْقظها عند اخوان الصفا 
رراجع رسائل اخوان الصفا 4 : ۰۲۷ ۱۸١-١۸١‏ ) . ثم ان الفارايي 
یری أن رئيس الدينة مب أن یکون نبياً فیلسوفاً مثل حتمورايي مثلاة » 
فقد كان حموراني ممشرعاً تناول شريعته من الله شس ( فهو اذن ني لانه 
تناول شريعته من الاله شس ومتفلسف ي الشرع أيضاً ) . 

ان الفارايي قد استقى الفكرة العامة (الدولة المثل) من أفلاطون ؛ على ان 
الوازنة بين كتاب السياسة (ابلمهورية ) لأفلاطون وبين كتاب آراء آهل 
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المدينة الفاضلة للفارايي ترينا فروقاً أساسية في آراء الفیلسوفین : قبول الفارابي 
بثلاث مدن فاضلة وإقرار المدن غير الفاضلة في الجتمع ( تأثّراً بأرسطو الى 
حد" ما وبواقع الحياة الاجتماعية في أينام الفارابي الى حد كبير ) . وطبقات 
الدينة عند الفارالي لا صلة "لها بطبقات الناس في مدينة أفلاطون . والرئيس 
عند الفارالي غير الرئيس عند أفلاطون . 
للتوسّع والمطالعة 
كتاب الجموع » القاهرة ( جمالي وخانجي ) ۱۹١۷‏ م . 
- الثمرة المرضية ( فريدريك ديئريشي ) ليدن ( بريل) ۱۸۹١‏ م. 
- رسائل الفارابي » حيدراباد ( دائرة العارف العثمانية ) ۱۳44 معه 
لاكقام. 
-كتاب الجمع بين رأني الحكيمين أفلاطون الآلمي وأرسطوطاليس » 
( دیتریشي ) » لیدن (بريل) ۱۸۹۰م ؛ (أليير نادر ) » 
بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۲۰ م . 
رسالة في العقل ( الاب بويج ) » بيروت ١‏ المطبعة الكاثوليكية ) 
۸ م. 
- احصاء العلوم ( أمين عثمان ) » القاهرة ( دار الفکر العرببي ) 
۹ م ؛ ( وقف على طبعه أنخل غتصلیس‌بلانسیه ) » مدرید 
۱۹5۳ ¢ 
- مبادیء الفلسفة القديمة » القاهرة ( الطبعة السلفية ) ۱۹۱۰ م. 
- رسالة في الحلاء ( نجاقي لوغال وآیدین صابيلي ) » انقرة ( الجمعية 
التاريخية الركية ) ۱۹۵۰ م . 
- فلسفة آرسطوطالیس وأجزاء فلسفته رمحسن مهدي ) » بیروت 
ردار مجلة شعر ) ۱۹۰۱ م . 
- شرح کتاب آرسطوطالیس في العبارة ( ولم کوتش وستانلي مارو)» 
بيروت (المطبعة الكاثوليكية ) 195٠‏ م. 
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ك آراء أهل الدينة الفاضلة ( ديترشي) » ليدن ( بريل ) ۱۸۹۵ ؛ 
( ألبير نادر ) » بيروت ۱۹۵۹ ؛ مصر ۱۳۳6 همح 1105 م .الخ 

- السياسة المدنية الملقب بمبادىء الموجودات (فوزي ماري النجنار )» 
بيروت ( الطبعة الكاثوليكية ) 1954 م. 

- الفارابيان » تألیف عمر فروخ » بيروت ۱۳۹۹ هع ۱۹۵۰ . 

- الفاراني» تأليف سعید زايد » القاهرة ( دار المعارف ) 1157 م . 

- الفاراني » تأليف عباس العقناد؛ القاهرة ( الجمعية الفلسفية الصریة) 
۸ م . 

- فیلسوف العرب والعلّم الثاني » تألیف مصطفی عبد الرازق » 
القاهرة ( دار احیاء الکتب العربية ) ۱۹4۵ م. 

- الفارابي » تألیف الحوري الیاس فرح » جونية ‏ لینان ( مطبعسة 
الآياء الرسلین ) ۱۹۳۷ م . 

- الفارابي» تألیف الاب يوحنًا قمير » بیر وت ( الطبعة الكاثوليكية ) 


۶ م. 
- الفارايي » تأليف جوزیف الماشم » پیروت ( دار الشرق ابلدید ) 
۶۰ م۰ 
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إخوا لصا 


ستل أبو حینان التو حيدي » سنة ۳۷۳ ه ( 187 م ) عن [خوان الصفا 
وعن زید ين رفاعة فقال ( القاسات 4۵ ) : «لا یسب الى شيء ولا يعرف 
له حال اذ تكلم في كل شيء. .. وقد اقام بالبصرة زماناً طویلا" » وصادق 
مها جماعة رین ) لأصناف العلم وانواع الصناعة » منهم أبو سلیمان محمد 
ابن معنشر البستي - ويعرف اللقدسي - وابو الحسن عل بن هارون ازنجاني » 
وابو أحمد المهرجاني » والعوق ۱۱) وغيرهم » وصحبهم » وخدمهم . 
وكانت هذه العصابة قد تألفت بالعشرة وتصافت بالصداقة واجتمعت 
على القدس والطهارة والنصيحة » فوضعوا بينهم مذهباً زعموا انهم قربوا به 
الطريق الى الفوز برضوان الله؛ وذلك انهم قالوا : إن الشريعة قد دتست 
بالات واخعلطت اله راس ولا یل ار الا بالفلسفة 
لالا حاویة" للحكمة الاعتقادية والصلحة الاجتهادية . . . وصنفوا خسین 
رسالة” ني جميع آجزاء الفلسفة عللمیتها وعلسها وها رسائل اخوان 
الصفا ؛ وکتموا فیهسا اسماء‌هم وبشوها في الوارقین"۲" ووهبوها لاس . 


آصلهم واسمهم 
نشأ اخخوان الصفا في البصرة في مطلع القرن الحجري الرابع . أما اسمهم 


(۱) ذكر ظهير الدين الييهتي ( ت ۵ هه ۰ م ) في رجال اشوان الصفا والعوي» 
پالتائ لا بالفاء ( تاريخ حکاء الإسلام » دمشق ۱۳۷۵ هس ۲۹ م 6 ص ۲۵ ۶ راجع 
الحاشية ص ۳۹ ) . 


. الوراق هو الذي ينسخ الکتب بأجر أو بیع الكتب‎ (r) 
۳/۷ 


فأخنوه من باب الحمامة المطوقة في کتاب کنیل" ود ملنة" لیندل" على صفوة 
الا خوة زرسائل ۱ : ۰۰۳-۷۲ ابلامعة ۱ : ۱۲۸ ). 

يصف اشوان الصفا انفسهم باتهم اخوان اصدفاء أصفياء” وادون حبون 
علماء أخيار فضلام کرام متعاونون . وهم یو کندون جانب الصداقة ویرون 
« أن" صداقتهم قرابة رم » » ون آحدهم يضحي نفسه في سبیل اخوانه . 
ومن ف سبيل الدعوة الى جماعتهم قوهم : 

... فهلم" إلى صحبة احوان, لك فضلاء " واصدقاه کرام » علومهم 

ید وت نبوية وسیر " تهم ملكية وإذاتهم روحانية وهممهم ألهية. واترك 
صحة اخوان الشياطين الذین لا يريدونك الا عفر منفعة الاجساد او لدفع 
الضرة عنها . وکن » يا آخي » من الومنين الذين بعضهم اولیاء بعض يأمرون 
بالعروف وينهون عن المنكر ». 

ويحسن أن نلاحظ أن الجماعة يسمون أنفسهم «اخوان الصفا وخلاآن 
الوفا » » باسقاط الحهمزة من « الصفاء والوفاء » . 


غابتهم 

وت ی ان 
کتموا هذه الغاية لام لوا جماعة سر ية . 

واخوان الصفا یصرحون بعدد من الغايات العامة » فهم يقولون إن 
غرضهم صلاح اللين والدنیا » والاقتداء بالحكماء وبالفیثاغوریین من الحكماء 
على الاخص » وأن مذهبهم النظر في جمیع العلوم الطبيعية والرياضية والآهية » 
وأ: EME‏ ولا مذهباً من الذاهب . 

نهم أيضاً يقولون إن ما يذكرونه من ذلك انما هو رمورٌ وإشارات 

0 . فهل كان طم غاية سياسية مثلا ؟ 

اذا علمنا أن اخوان الضغا كانوا جماعة سريبة فلا يبعند أن يكون 
سياسية من الوصول الى ا 
اللجماعة لم یصرحوا بذلك ولا سلكوا في حياتهم العملية مسلکاً يحملنا على الیل 


VA 


الى نم قصدوا ذلك . 

وعندي أن الغاية السياسية لقلب الحكم بعيدة جد عن اخوان الصفا : 

أ- انهم لم یصرحوا بذلك ولا حاولوا ذلك . 

ب - ان الدولة البويهية الي كانت تتولى” الحكم الفعلي في فارس والعراق » 
والي نشأت جماعة إخوان الصفا ثم انقرضت في أيامها » كانت دولة تعطف 
عليهم » فلا پعقل أن يتآمروا علیها . 

جم ان الاخوان أنفسهم صرّحوا بغايات عکن أن تکون معقولة 
ومقبولة من جماعة مثلهم 

يبدو أن اخحوان الصفا کانوا جماعة من الفلسنین الاخلاقین الذين رن 
النزاع الاجتماعي والسيامي والديني راجعاً الى تعد الأديان والمذاهب الدينية 
والحنسية (القومية ) في الخلافة العياسية ؛ فأحبوا أن يذييوا جمیع تلك 
الحلافات في مذهب واحد جامع مسي على أشياء مأخوذة من جميع الاديان 
والمذاهب . ول تكن تلك المحاولة محاولة أولى ولا أخيرة في التاريخ » فالمانوية 
مثلا" كانت جمعاً بين المجوسية والمسيحية » كما كان مذهب السيخ في الحند 
جمعاً بين المندوكية والاسلام . 

عقیدتیسم 

كل دعوة محتاجة الى عقيدة . وتکون تلك العقيدة » في أكثر الأحيان » 
متلبسة بشيء من العقائد السائدة . من أجل ذلك أكثر اخوان الصفا من الكلام 
على الاسلام وعلى رجال الشيعة خاصّة حتی ظن 7 نفر من الدارسين أن الجماعة 
شيعة [فامية أو اسماعيلية . غير أناخوان ااصفا افم یذ کرو أنهم يرمزونيهله 
الأسماء الى مبادىء ومدارك” ومشل, علیا معيّنة . أن هذه الألفاظ في رسائلهم 
جب آل“ تم على ما بهم العامة منهاء فهم اذا ذكروا القرآن وب 
رسائلهم » واذا قالوا : وأهل” بيت نبينا » فانما ينون إخواتهم .و «السین » 
رمز لكل انسان تیف سل مبداه . 

« الحوان الصفا م نشأوا نشأة اسلامية ولكنهم انحرفوا عنها لما اعتقدوا أن 


۳۷۹ 


: یعرف الله حق معرفته مستغن عن الرسل ٤(‏ : ۰)۲۱ وأن الشرائع من 
ل 

أما غايتهم فهي الحياة الي وراء هذه الحياة الدنيا » والي هي في عرفهم 
اتياة اتقيقية للنفس العاقلة الخالدة . ثم امهم في فلسفتهم متخيتوون لا يتمسكون 
بدين واحد ولا بفلسفة واحدة » بل يأخذون من كل دين وعلم وفلسفةر 
ومذهب ما يعتقدون انه جميل مقيد . ۰ هم يرون وان النفس تبلغ اقصى 
غاياتها اذا ترقّت في المراتب العالية بالنظر في العلوم الآلهية والسلوك في المذاهب 
الروحانية الربانية والتعبد ني الامور الشريفة من الحكمة على المذهب السقراطي 
والتصوف والتزهد والثرهب على النهج السيحي والتعلق بالدين النيفي .. 
 )۲۸ : "(‏ . اما الانسان « العام الخبير الفاضل الذكي لمتبصر » عندهم 
فاا هو « الفارسي النسبة » العربي الدين » الحتفي المذهب » العراقي الآداب » 
العبراني الخر » السيحي التهج 2 الشامي السك » اليوناني العلوم > ال هندي 
البصيرة » الصوفي السيرة » الملكي الاخلاق » الرباني الرأي » اللي الممارف 
(۳۱۱:۲) . 

حقيقة آمرهم 

كان اخوان الصفا ید عون الى العيش في مدينة روحانية مشترکین في العلم 
والال » ومذهبهم فیها الصداقة والنصيحة وحسن العاملة ثم النظر في جمیع ۱ 
الوجودات والبحث عن میادتبا وعيلّة وجودها وعن مراتب ب نظامها والکشف 
عن كيفية ارتباط معلولانا . ثم ان عبادة الله ليس كلها صلاة وصوماً » بل 
عمارة" الدين والدنيا 0 الشرعبة من الصوم والصلاة وج ليست 
مقصودة” عندهم لذامها بل هي إشارات إلى غايات قصوى . والناجي ۱ َم 
في الاخرة من كان جامعاً لفضائل الأمم والأديان كلها ؛ والنجاة لا تسكون 
بالعبادة والاخلاق فقط » بل بالاحاطة بالعلوم والعارف ايضاً . 

سبيل دعرتهم ونظام جماعتهم 

يبدو أن جماعة اخوان الصفا بدأت من رجل واحد اختار رجلا ضمه 


۳۸۰ 


إلى نفسه ؛ ثم اتفق الاثنان, على دجلٍ ثالت ضماه اليهما . ثم اتفق الثلاثة" 
على رابع والاربعة” على خامس » وهلمجرا . فجماعة إخوان الصفا لم تكز, 
مفتوحة للراغبين في الانتساب اليها » بل كان أعضاء” الجماعة آلفشهم نتقون 
الذين برغبون في ضمهم اليهم . فاذا وقع اختيارهم عسلى رجل دعو 
بالأسلوب الذي يوافق مستواه العقلي ومرتبته الاجتماعية : 

أ إذا كان صغيراً أقاموا له حفلة بيضاء (عامة ) ود عوه "مم أتراب 
له اجتذاباً له ولنفرر من آترابه ال جماعتهم . وقد كان اخوان الصفا يرغبون 
في صغار السن رغبة عظيمة كي ين ينشئوهم على البادیء الي تلاثم ابلماعة . 

ب اذا كان رجلا فوق العشرین بوا اليه رجلا منهم من طبقته وأهل 
صناعته فیعاشره مدة ( من غير أن يشعره بأنه من اخوان الصفا) . فاذا 
رآه يوم في أزمة نفسية أو مادئة أو اجتماعية عرض عليه ساعلة بريثة . 
ومن هذه الطريق یعرفه فيما بعد باخوان الصفا وبأهداة 

ج اذا كان الرجل وجیھا كبيراً أو غنياً أو عالاً حکیماً بعثوا اليه رجلا 
حكيداً منهم يستمليه أولا" الى نفسه بحسن العاملة وصفاء الصداقة وصواب 
التفكير » ثم يستمليه اذا رأى فيه ميلا" الى الدخول في عداد ابماعة . 

وكان اخوان الصفا لا يقبلون ابا ي جا ولا يقبلون الکهول" 
الذين مردت آنفسهم على سلو معين في الحياة وأصبح من العسير أن 
يستمالوا الى رأي جدید . 

ولا مت الدعوة وانتشرت في البلاد وأصبح من المتعر أن يرسلوا الى 
کل من يتوسّمون فيه الیل ال جماعتهم داعياً خاصاً » جعلوا پرسلون 
رسالهم الى آشخاص عخلفين في لبلاد » ویکون هم في الأماكن الرئيسة تفر 
من |خوانهم يراقبون تأثير تلك الرسائل على الذين یتسلّمونها . فاذا علموا 
أن رجلا لم يتقبل”' تلك الرسائل" تقبلا" حسناً » أو كان بندد بها » قطعوها 
عته . واذا رأوا أن رسائلهم آثرت‌فیه وعزوا الى أخيهم في المنطقة بأن بقاربه 
بالدعوة شخصیاً ‏ 


۳/۱ 


والداخل جديدا في جماعة اخوان الصفا ییسمی «متشيعاً + > وهم لا 
يشون اليه شيا من أسرارهم إلا بعد أن یشقوا من اخلاصه . م يبدأون 
پیٹ 7 4 الاسرار شيتاً فشيتاً . وني جماعة اخوان الصفا أربع طبقات : 

1) الاخوان الابراد الرحماء ‏ وهم الذين اموا خمس عشرة 
سئة” من السمر » فتتبهت فيهم «القوة العاقلة المميزة لمعاني المحسوسات 
الواردة على القوة الناطقة » » وهم يتميزون بصفاء جوهر النفس وجودة 
لول ( للعلوم والصنائع ) وسرعة التصور . اما مرتبتهم فتقابل أرباب 
ذوي الصنایع ٤‏ المديئة ( الدولة ) . 

(۲) الاخوان الاخیار الفضلاء وهم الذين بلغوا ثلائین سننة"ء وقد 
تتبهت فيهم « القوة اليكمية الواردة على القوة العاقلة » . وميزتهم مراعاة 
الاخوان وسخاء النفس واعطاء الفيض والشفقة والرحمة والتحئن على الاخوان . 
اما مرتبتهم ( في الجماعة ) فمرتبة الروساء ذوي السیاسات . 

(۳) الاخوان الفضلاء الكرام - وهم الذين بلغوا آشد هنم وبلغوا الاربعين 
سنة فتنبهت فيهم القوة الناموسية الواردة بعد مولد السد بأربعين سنة .. 
وهي تقابل مرتبة اللوك ذوي السلطان والامر والنهي والنصر والقيام بدفع 
العناد واطلاف ... بالرفق واللطف والداراة في اصلاحه » . 

(۸)4 ينعت اخوان الصفا هذه الطبقة » ولکنها طبقة الاحوان الذين 
بلغوا خمسين سنة . والوصول اليها هو القصود من جمیع ریاضیات النفس » 
وفیها تنه « القوة اللكية الواردة بعد سن اللحمسين من مولد ابلسد . وی 
هذه الرتبة تبلغ النفس من القوة منزلة تشاهد فيه الق عبیاناً وتتصل بملكوت 
السموات وتدرك حقائق القيامة والبعث والساب ومجاورة الرحمن . 

رسائلهم 

ان رسائل اخوان الصفا الي بأيدينا ايوم ليست وحدة تأليفية » فقد لها 
جماعة من أهل العلم في مدة طويلة . وعدد الرسائل الیوم واحدة" وخمسون 
رسالة ثم رسالة هي فرشت فيصبح العدد على ما یذ کر الحوان الصفا 


FAY 


أنفسهم اثنتين وخمسین .رسالة . 

قم اخوان الصفا رسائلهم أربعة أقسام موصوفة في ما بلي : 

(أ) الرسائل الرياضية التعليمية ( العدد ‏ الهندسة ‏ النجوم -- الموسيقى ‏ 
ابلخرافية - النسب العددية » أي الصلات الروحية بين الاعداد ‏ الصنائع 
العلمية النظرية » اي انواع العلوم المختلفة کالنبات والحيوان والالحيات الخ . 
الصنائع العملية والمهنية كالصيد والحراثة والبناء والكتابة الخ بيان اختلاف 
الاخلاق ‏ المنطق باقسامه ) . 

( ب ) الرسائل املسمانية الطبيعية ( سمع الكيان » أي الادة والصورة 
والزمان والکان والحركة ‏ صورة العالم ‏ الكون والفساد - الاثار الصلویق 
أي آحوال اللو تكوّن المعادن ‏ ماهية الطبيعة » أي آثر الطبيعة في النبات 
والحيوان واثلين ...- اجناس الثبات - اجناس الحيوان ‏ تركيب جسد 
الانسان ... - الحواس” والمحسوسات أثر الأفلاك في ابلنین- الانسان علم 
صغير- ترقي النفوس في أجسادها ‏ طاقة الانسان لا کتساب المعارف ‏ ماهية 
الوت والحياة ‏ اللذات والالام --علل اختلاف اللغات ) . 

رج) الرسائل النفسانية العقلية ( البادیء العقلية على رأي الفیثاخوریین - 
البادیء العقلية على رأي اخوان الصفا العا انسان کبیر- العفل والعقول- 
العام » مبدأه وترتيبه وغایته ...- ماهية العشق الامي - البعث والساب 
والعراج - الحركة ‏ العلل والعلولات - الحدود والرسوم ) . 

(د) الرسائل الناموسية الالمية والشرعية الدينية (الآراء والذاهب- 
- الطريق الى الله اعتقاد اخخوان الصفا ‏ عشرة اخوان الصفا - الابمان 
وخصال الومنین- الناموس الاي والوضع الشرعي ‏ الدعوة الى الله ابللن 
والملائكة الخ انواع السياسات ‏ صورة العالم ‏ السحر والعزام ) . 

ومع أن رسائل اخوان الصفا مقسّمة على منهاج يقرب من التفسیم اليوناني 
للفلسفة » فان ما ذكره اخوان الصفا في رسائلهم من الفلسفة والعلوم لم يكن 
مقصوداً لذاته . لقد كان اخوان الصفا يريدون ان يثقفوا اخواتهم بتلك 


۳۸۳ 


المارف الفاسفية والعلمية > ولکتهم في اطقيقة کانوا يتخلون من تلك العارف 
ستارآ يبون من ورائه آراء‌هم" المتعلقة بدعوتهم . 

وکان لاخوان الصفا رسالة تسمی و الرسالة الحامعة » » وهي في الحقيقة 
موجز لرسائلهم مقتصر على الغايات الاساسية من غير ذ کر ۰ تفاصیل العلوم 
والعارف الي كانوا قد ذكروها مفصلة في الرسائل . ولقد كانت الغاية أن 
'تقرأ الرسالة ابلامعة بعد قراءة ساثر الرسائل » وأن بضن" بها على العامة , 


قيمة رسائل اخوان الصفا وأغراضها 

لرسائل اخوان الصفا قيمة ذات ثلاث م 

أ انها صورة للحياة العقلية في القرن المجري الرابم » وخصوصاً من 
الحانب الفكري . وهي في الحقيقة جموع" بضم" الاراء الفلسفية منذ أيام 
اليس الملطي . 

ج انها المحاولة الاول لیف العامة شون العلم والفلسفة . 


نظرية المعرفة 

يخالف اخؤان الصفا افلاطون في قوله بأن النفس تعرف بالتذكتر ( راجع 
فوق؛ ص ۱۰۲ ) ويعتقدون أن الانسان اذا ولد كان لا يعرف شيا . وهم 
يعتقدون ایضاً أن جميع العارف (حبى تلك الي يظن نفر من الفلاسفة نما 
معروفة بأوائل العقول ) ترجع في حقيقتها الى ادراك الحواس” ها ء قالوا : 
دثم اعلم أن كثيراً من العقلاء يظنون أن الاشياء الي اتعلكم بأوائل العقول 
مركوزة ٠‏ یتنا المعرفة طيعية في النفس ) . .. ویسمون العلم قل کنر » 
ويحتجون بقول افلاطون : التعليم تذكر . وليس الأمر كما ظنوا .. والدليل 

(۱) تأثر اخوان السفا في ذاك بالقرآن الكرمم (۱۱ : ۷۸ » سورة النحل ) : 9 وال 
أخرجكم من بطون آئهانیکم لا تعلمون شرع » وجمل لک اليح والأبصارٌ وال للم 


مه ون » ۰ 


Af 


على صحة ما قلنا أن کل ما لا تدرکه اللواس" بوجه من الوجوه لاتتخیتله 
الأوهام > وما لا تتخیله الاوهام لا تتصوره العقول ... وعلی هذا القیاس 
حكم سائر المعقولات » فانها مأخوذة أوائلها من اواس ... والدليل عل" 
على ذلك أن العقلاء متفاوتو المرتبة في ادراك المعقولات > وذلك راجع الى 
تفاوجهم في جودة الحواس” وني حسن تأملهم الموجودات وأسباب أخمر شی 
(۳ : ۰-۰۳۹۳ :۳۹۶) . 

نظرية العدد والفیض 

الغالب على اخوان الصفا أمهم يقلّدون الفيئاغوريين . وکان الفیثاغوریون 
يعتقدون أن هذا العام الذي نعيش فيه مركب » ماديا وروحاً » من السب 
العددية : إنه لم يكن مولفاً من العناصر الاربعة أو من بعضها » بل من 


محتلفة ) » فامهم قبلوا في بعض وجوه فلسفتهم القول باميولى والادة والعلل 
والاسباب . 
ویتکلم اخوان الصفا في الاعداد على نحوين : 

» على النحو العلمي : في الجمع والتفريق ( الطرح ) والضرب‎ )١( 
وعلى الاعداد المذكرة (الوتر ) والوثثة رالشفع) » وعلى الاعداد‎ 
الي تنقسم على اثنين أو ثلاثة الخ بلا باق » وعلى الاعداد الصحيحة‎ 
۵-۲۵ ۳۳-4 والكسور » وعلى الاعداد الي لها جلر ترييمي نحو‎ 
ه )» والاعداد الي ليس ها جذر تربيعي » الى غير ذلك مما نعرفه في‎ 
علم الحساب . ويتكللمون مثل ذلك أيضاً في الحندسة ( في أحكام النقطة‎ 
. ) واللخطوط والسطوح والاشكال‎ 

ويرى اشوان الصفا أن الغاية من تعلّم اهندسة هو رياصة العقل لتفهتم 
الفلسفة عموماً والامیات على الأخص . فالنظر في المندسة الحسية یمین على 
الحذق في الصناعات العملبة ( كالبناء والتجارة وعمل الآلات والادوات ) . 


۳/۸۰ تاريخ الفكر العربي ط ۲ (۲۰) 


وأما النظر في الهندسة العقلية فانه يودي الى الحذق في الصناعات العلمية كلها . 

(۲) على النحو المراني أو الماورائي التخیّل . 

يوافق اخوان الصفا رجال" الاديان ني أن العام عدت ( موجود بعد 
وجود الله ) وأن الله خلق العام من العدم عادته وصورته . ولكتهم لا 
يعتقدون أن مار خلق على الشكل المروي في الاديان » وهم يرون أن هذا 
الشکل" من الق الحسي' المروي في الأديان بقصد منه تقريب 00 
وجود العالم من أذهان عوام الناس . من أجل ذلك اذا سأل العامي عن 
تلق العالم فإننا كشي بان نقول له إن الله خلقه » وهذا 0 
كا لو أذ قلا ال أنه عن الاارة من ل ۾ جاءت » فأن أمه 7 تقول له 
إن أباه اشتراها - ولیس یفید" الطفل" ولا العامة » في رأي اخوان 
الصفا » أن يعرفوا شيئاً وراء ذلك عن صنع الحلاوة أو عن خلق العلم . 

كيف فاض هذا العام 

يلفّق اخوان الصفا طريقة الفيض مما كان في هذه النظرية عند أفلاطون 
وأفلوطين ثم يمرجونها بفلسفة فیثاغوراس في الاعداد وبفلسفة الفلاسفة 
الطبیعیین من القول بالعناصر الاربعة نزولا الى فلسفة أرسطو القائلة بالميولى 
والصورة . 

يجري الفيض في تسع درکات ( من آعل ال أدنى ) لأف ررقم سم 
وهو مجري بالضرورة لأن الله جواد" متعم فلا يجوز أن عنم نعمته وجوده 

عن الظهور . وي ما يلي وصف لظاهر نظرية الفيض عند اخوان الصفا : 

ان الموجود الاول ( الله ) قديم انم بنفسه حكيم قدير عالم . ومنه يكون 
الفيض حسب المراتب التالية : 

ولا" قال اخوان الصفا : « ان الباري جل" ثتاوه ول شي ء اخترعه 
و أبدعه من نور وحدانیته كان جوهراً بسيطاً يقال له العقل الفعال » كما 
أنشأ الاثنين من الواحد بالتکرار » . فالعقل الفعال » عند اخوان الضفا 
اذن » هو الواجد القابل لله : بعد أن خلق الله العقل الفعال آودع الله فيه 
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جمیع صور الوجودات سى تفیض تلك الوجودات من العقل الفعّال 
ر لأن الله لا عکن أن يباشر ایجاد الوجودات الي تتصل بالادة) . وهذا 
القل الاول ي ترتیب الفيض یسمی أيضاً المقل" الكل . 

ثانياً ‏ تفیض النفس الكلية من العقل الكلي" رومي الي نتسکنم في 
العام بالتحريك والتشکیل والتصویر ) . 

ال - يفيض ابلسم الكلي” ( وهو جملة الوجود الادي ) من النفس الكلية . 

ا من النفس الکلية مباشرة تفيض الميولى الاولى ( وهي جوهر 
بسيط ۸ یتلبس بعد بصورة › ولکن" فيه استعداداً لان یتخد كل صورة 
من صور المصنوعات الالحية الاولى كالماء والتراب والرخام وأشباهها ) . 

خامساً ‏ تفیض الطبيعة ( قوى الطبيعة ) وهي الي تفعل الحياة في الاجسام 
الموجودة في عالنا من الحرارة والنمو. 

وهنا يقف أثر العقل الفعنال ( العقل الكل ) » لأن الفيوضات التالية 
ناقصة ولا تليق باهتمامه . 

سادساً ‏ يفيض ابلسم » أو ابلسم الكلي المطلق » وهو ما أصبح له 
طول وعرض وعمق (ولکن قبل أن تتأف منه العناصر الاربعة ) . 

سابعاً - يفيض الفلك » وهو جم شفئّاف كْرِي يحيط بالعلم . 

بات بلي لكان ( العناصر الاربعة ) : الماء والمواء والثراب والنار. 

تاسعاً - تفیض المولّدات ( الاجسام ابلزئية العامة : مثل اللعشب والحديد 
والثبات واللحم ) . 

النفس : أصلها ومصيرها 

النفس عند اخوان الصفا جوهرة روحانية بسيطة سماوية حية بذاتما 
علامة بالقوة فعالة بالطبع . وهي تبقى بعد مفارقة ابلسد إما متللة مسرورة 
فرحانة واما مغتمنة خاسرة . 

والنفس اللحزئية ( نفس الفرد الواحد ) جزء من النفس الكانية » ولكن 
ليست منفصلة منها ولا هي إياها يعينها . 
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كانت النفس في العالم الروحاني في اللا الاعلی مقبلة على .العقل الفعنال 
تقبل منه الفیض والفضائل والخيرات » وهي ملتذ ة مستريحة . فلمتا امتلشت 

من الفضائل آرادت أن تتولى هي افيض على ما هو دونها » فجعلت تفیض 
شيا من فضائلها على الميولي . فلما رأى الباري ذلك عده منها جناية » 
فاراد أن یعاقبها عقاباً هو من جنس علها . إن التفس كانت تتسی" » وهي 
في الملا الاعل » بأن تدير الهيولى ( المادة ) في الأرض من غير أن تتعرض 
لساویء الوجود في الارض ومن غير أن تتحمّل تبعة ما تعمل . من 
أجل ذلك أخرج الله النفس من الملا الاعلى وفرض عليها أن تتتصل بالحسد 
وتشاركه احياة” في الدنيا بحسناتها وسيثاتما . 

وموعد سقوط النفس (ابلزئية) الى الحسد الذي تخص به هو يوم 
مسقط النطفة لذلك ابلسد في الحم . وتخضع النفس في النطفة » وهما في 
الرحم ؛ لتأثير الكواكب ؛ فهم يقولون (۲ : ۳۰۰-۰۳۵۳ ) : 

اول ما تسقط النطفة في الرچم یکون التدبير ال لأن فلكه اقصی 
الافلاك عن الارض واقریها الى عرش الرحمن . فاذا ثم الشهر الأول 
انتقل التدير الى الشتري في الشهر الثاني » وني الشهر الثالث يصبح التدپیر 
للمریخ . فاذا کمّل الشهر الثالث انتقل ابتین الى تدبير الشمس رئيسة 
الكواكب وملكة الفلك وقلب العالم فتنفخ في اللحنين روح الحياة » وتسري 
النفس الخيوانية فيه . وني الشهر انلامس يتتقل التدبير الى ازهرة - وهي 
صاحبة النقش والتصاوير س فتستقيم خلقة الحنين وتظهر اعضاوه . وتكون 
رة الحنين متصلة د بشبّة امم تتص منها الغذاء الى يوم الولادة . واذا كان 
4 ذكرا كان وجهه مما يل ظهر امه » وان كان انی فعکس ذلك . 
وعند دخول الشهر السادس يصير التدبير لعطارد .. فیتحرله عندئذ اجنين 
في الرحم ویتتفس ویستیقظ وینام . ثم يدخل الشهر السابع ویصیر التدبير 
للقمر فبر بو ابلنین وتشتد اعضاوه .. ويحس بضیق مکانه وبطلب التنقل 
واللروج . ولکن ربا بقي الى الشهر الثامن .. 
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ومع ما یلحق النفس من الاذی في الياة الدنیا فانها تستفید كثيراً من 
العارف . ان النفس لا تستطیع أن تکتسب فضائل - فوق فضيلة التامل 
في الباري تعالى في اللا الأعلى ‏ الا اذا اتصلت عجسد في هذه الأرض . 

فاذا استطاعت النفس ان تستکمل فضائلها في هذه الحياة الدنيا ثم فارقت 
جسدها فانها تعود الى مكانها الأول وهي أكثر اختباراً وأكثر استعداداً 
للتمتتع باللذات الروحانية في الملا الأعلى . وأما اذا لم تستكمل فضائلها فانه 
ال بينها وبين عودنبا الى مكانها الاول فتبقى هاوية في ظلام اللامباية 
( بوي ني الحواء دون السماء راجعة إلى قعر الاجسام المدلهمة وأسر الطبيعة 
ابلسدانية ) ويكون غا ذلك عقاباً على تضبيع فرصة وجودها في ابلسد . 


الحشر الأصغر والحشر ال کبر : الدنيا والأآخرة 

يبقى ابلنین في الرچم مدة حى یتکامل خلقه ويصبح قادراً على 
اروج الى الدنیا والعيش فیها . وكذلك النفس تبقی في ابلسد حى تصبح 
مستعد ة" للحياة الروحانية الکاملة في اللا الاعل . 

ومفارقة النفس للجسد ( بموت ابلسد ) يدعى » عند اخوان الصفا » 
القيامة أو الحشر الاصغر . واخوان الصفا لا يخافون الوت ولا یکرهونه » 
بل يحبونه ويستعجلونه » لأن هذا الدنیا للجسد دار عذاب . أما المحياة الثانية 
للنفس ۰ بعد موت الحسدء فهى الياة الحقيقة : حياة الكمال وحياة 
السعادة والنعيم . 1 

فاذا فارقت جميع النفوس ابلزئية آجسادها » ول يبق في هذا العام 
الادي حياةٌ» لم يبق هنالك ضرورة”لبقاء النفس الكليّة في هذا العام ولا 
لبقاء العالم نفسه . عندئذ تعود النفس الكلية ‏ الي كانت النفوس الحزثية 
تتفرع منها ‏ - الى الله فيبطل العالم ثم يبطل الوجود كله ما عدا الله . هذا هو 
الحشر الأكبر أو القيامة الکبری » وهو نباية للعلم وخراب له . 

بعدئذ يعود الفيض من جديد . 
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الایعان والآديان والشرائع 

الاعان نوعان : ظاهر وباطن . فالابمان الظاهر هو تصديق الانبياء في 
ما يقولونه والاقرار به باللسان . أما الايمان الباطن فهو اضمار القلوب 
على نحقيق الأشياء التي أقر ما اللسان . 

أما الاعتقاد بالله فهو أن يوقن المعتقد أن الله قد رتب الوجود على ما 
اقتضت حكمته هو وعلى ما أصبح في الوجود من القوانین الطبيعية . ثم ان 
العام يسير عقتضی ذلك البر تیب وتلك القوانين من غير خلل ولا تبديل . 
و الّه لا يبدل ذلك الرتیب ولا خل بتلك القوانین » لا لانه عاجز عن 
ذلك » بل لأن حکمته وضعت ذلك ولائه لیس من العقول أن غالف 

أما الملائكة وابلن والشياطين وابلیس فهم عند اخوان الصفا رموز الى 
القوى الطبيعية . ان نفوس الناس > اذا فارقت ابدامپا وكان ناسها صالين » 
أصبحت بعد مفارقة آبدانها ملائكة . وكذلك النفوس الشريرة تصبح مردة" 
وعفاریت من ابلن » اذا هي فارقت أبدانها . أما ابلیسش رئيس الشياطينر 
والشیاطین" فانهم البشر اباهلون لقيقة الدين وحقيقة المعاد والمنكرون فا 
احتجاجاً منهم بأنها من الامور الغائبة عن أبصارهم . 

والانبياء » عند اخوان الصفا » أطباء النفوس ومنجنموها . ومن ختصائصهم 
.الوحي ثم اظهار الدعوة في الامة ثم تدوين الكتاب اللزل وايضاح معانيه » 
م مداواة التفوس وملییها وإقامة الاحكام بين الناس . وربما كان التي 
نفسه ملكا لأن النبوة تنظر في أمر الدين والدنيا معا . وربا كان الماك شخصاً 
غير الي في الزمن الواحد » وخ الك والدين توأمان لا قيام لأحدهما الا 
بالآخر . 

ويرى اخوان الصفا أن الانبياء كثار وفيهم من لم تنص عليه الكتب 
السماوية . فالنبوة عندهم هي أرقى الدرجات الي يصل اليها العلماء والفلاسفة » 
فکل فیلسوف كير 7 من أجل ذلك نراهم يجمعون بين مومى وعيسى 
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ومحمد وزرادشت وسقراط وعلي والحسين وبين الحكماء منهم من اخوان 
الصفا آنفسهم في طبقة واحدة . 

والانسان أفضل الخلوقات وخليفة الله في أرضه » ولذلك وجب أن یأنیه 
الوحي من الله حى يحسن القيام على غير أبناء جنسه وعلى من هم دونه من 
أبناء جنسه أيضاً . والانبياء متفاوتون في قبول الوحي على حسب استعدادهم . 
والوحي عندهم من عمل القوة المتخيلة . . 

والدين » عند اخوان الصفا » أن ينقاد كل مرووس لطاعة رئيسه » 
وألا" یعصیه في ما يأمره به وينهاه عنه فيما فيه صلاح للجميع . والدين 
ضروري في سياسة الناس . ثم ان كثيراً من الناس مجبولون على التديئن 
والورع » وهم في کل حين يسألون الله المغفرة ويطلبون منه حسن التوفيق 
في الدنیا وخير الاخرة . واخوان الصفا شون الانسان العاقل على أن يبحث 
عن دين بلا عیب » وهم لا بُعیرونه اذا نمسّك بدينه ومذهبه وهو یری 
حوله خيراً منهما . 

اما « الدين » عندهم فهو دين الاسلام ۰06٩ : ٤(‏ إذ «ملة الاسلام 
آكد الاسباب لأنه خير دين دان به التأفون وافضل طربق بقصده إلى الله 
القاصدون » وهو القدوة بدين نبينا محمد صلى الله عليه وسلم » وبعلم كتابه 
الذي جاء به مهيمناً على كتب الاولين » وبسنة الشريعة الي هي أعدل سنة 
ستها الرسلون ۲٤۲ : ٤(‏ ) ». وهکذا كان الاسلام أفضل الاديان » 
والمسلمون أفضل الامم (4 : ۱۷۲) . 

وللدن ايضاً» كما للاعان » ظاهر وباطن . وظاهر الدبن هي الاعال 
الي يأمر بها الدين جمیع آتباعه کالصلاة والصیام والزكاة والقراعة والتسبیح 
وعلم الاخبار والروايات والقصص . وهذه الأمور تليق بالعامة . وأما باطن 
الدين فهو النظر تي مقاصد الدين . فلکل عمل في الدين غاية قصندها واضع 
الدين من وراء ذلك العمل . فاذا استطاع الانسان العاقل » في رأي اخوان 
الصفا » أن يعرف القصد من ذلك العمل الديي ويصل اليه فلا عليه أن يقوم 
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بالعمل نفسه . وهذا طبع للخاصة من الحكماء . 

وهناك فرق بين الدين والشريعة . الدين آمر المي » وهو اطمتنان في 
الانسان واعتقاد بالله وبأحوال الدنيا والآخرة. ولذلك لا يجوز الإكراه 
في الدين » لأن الاكراه لا يمكن أن يغير شيئاً من عقيدة الانسان الباطنة . 

م ان الدين واحد عند جميع الانبياء . ولكن" للدين شرائع متعددة بتعدد 
الانبياء » وبتعدد البيئات الي يوجد فيها هولاء الانبياء . والشريعة او « شريعة 
الدين » امر وضعي دنيوي به يكون ثبات الدين ودوامه بين الناس » ولذلك 
جاز اكراه الناس على اتباع الشريعة وم يمن اكراههم على الاخذ بالدين . 
فالعمل بالشريعة اذن ليس شيئاً اكثر من العمل بظاهر الدين مجاراة لاناس » 
سواء" أكان الانسان يعتقد با يعمل ام لا يعتقد به . 

والشريعة تکون لأتباعها عثابة مدينة (دولة ) روحانية ‏ يعيشون فیها 
عيشة روحية . وکلما کان عدد اتباع الشريعة اكثر کانوا هم اشد سرورا وفرحاً. 

ولا يجوز لأحد ان یتهاون بأمر الناموس ( الشرائع ) » حى الفلاسفة” 
لا جوز لحم ذلك . وكذلك لا یخفر لأحد ان يستخل أمر الشريعة في سبیل الدنيا . 

موقف اخوان الصفا من الادیان وأهلها 

يرى اخوان الصفا ان اختلاف الناس في الرأي الديي وني الشرائع 
والمذاهب أمر طبيعي لتفاوت القدرة في الذين وضعوا تلك الشرائع ولاختلاف 
الناس الذين وضعت تلك الشرائع لهم . ولاختلاف الآراء والمذاهب فوائد » 
منها أن كل صاحب شريعة يغوص بعقله على استنباط الغايات من دينه 
ومذهيه ثم يحاول أن يولف البراهين للدفاع عا يعتقد ولإبطال حجج خصوم 
دينه ومذهبه . ويحاول أتباع الأديان واللاهب في أثناء ذلك أن يبحث 
بعضهم عن عيوب بعض فیتجنبوا ما يرونه عيبا ويتمسكوا بما يرونه 
فضيلة . ثم ان اخوان الصفا يرتاحون الى تعدد الشرائع والذاهب ء لأن 
وجود شريعة واحدة في البيئة جعل الأمور ضيقة على الناس في حياتهم 
الاجتماعية . ولقد وقف اخوان الصغا من الاديان والمذاهب موقفاً عمليا : 
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«انهم لا يعادون علماً ولا مذهباً » . وقد آمروا آتباعهم بألا یعادوا علماً 
من العلوم أو يبجروا كتاباً من الکتب » وألا" یتعصبوا لمذهب على مذهب : 
إن" رأيهم ومذهیهم يستغرقان الذامب كلها ويجمعان العلوم جمیعها . 

ويرى اخوان الصفا أن الانسان العاقل حر في أن يعتقد من الآراء 
والمذاهب ما يشاء ؛ ولكنهم بنکرون ثلاثة أمور : 

أ-أن يعتقد الرجل رأيين متناقضين في وقت واحد ؛ 

ب أن يترك ریا ثم یمود اليه ؛ 

ج أن يعتقد رأياً قد ظهر فساداه عند العاقلين . 

الآراء الفاسدة » في نظر اخوان الصفا : رأي الدهرية الذين يقولون 
إن العالم قديم ولا صانع له ؛ ورأي الثنويّة الذين يقولون بأن للعللم صانعين ؛ 
ورأي أهل التناسخ القائلین بردد النفس الواحدة في أجسام مختلفة مرة 
بعد مرة . ومنها آراء الصابئة الذين يبون خلق العاللم الى أحكام النجوم ؛ 
وآراء المشركين الذين یعد دون الالمة . 

وأما الاراء الفاسدة من آراء الفرق الاسلامية خحاصة فرأي الَشُوية 
الذين يومنون بالحرافات المدسوسة في الحديث » ورأي الشيعة الذين يعتقدون 
أن الامام حتف من حوف أعدائه » ورأي التكلّمين الذين یکفتر بعضهم 
بعضاً وكلّهم مسلمون » ورأي المشبئّهة الذين ينسبون الى الله عدداً من 
صفات البشر ء ثم رأي ابلبرية الذين يعتقدون أن الانسان بر على أفعاله 
ولا خيرة له في عمل الحميل وترك القبیح . 

ولإخوان الصفا تفسير بارع للمعجزة 

تظهر المعجزة على ید الانبياء في ما يصيب الناس من نعم أو نقتم . 
ولكن تلك النعم أو النقم ليست نتيجة لرضی الني أو سخطه » بل نتيجة 
لطاعة الناس أو عصیانهم للقواعد الي وضعها الانبياء. ان المريض اذا 
برىء من مرضه » فالفضل لا يعود الى الطبيب وحدّه » بل الى المريض 
الذي تقیند باشارة الطبيب . ولو أن المريض عصى طبيبه فانه لا يبرأ ولو 
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آراد له الطبیب ذلك . 


الجتمع والدو له 

الناس عند اخوان الصفا طبقات مختلفة بعضها فوق بعض من يوم الولادة : 
بعضهم من أبناء الملوك » وبعضهم من ابناء التجار » وبعضهم من أبناء 
الفقراء . وهم يرون أن في اختلاف الطبقات حكمةٌ » فان الانسان لا 
يستطيع أن يقوم مجميع أعال المجتمع » فاختلاف طبقات الناس يسهّل 
قيام کل طبقة بعمل معن . ثم تتعاون جميع الطبقات على صلاح المجتمع . 

والناس ني الجتمع لا بد لحم من ملك يقيم ثيثة الدين والأأحكام بينهم . 
من ذلك تنشأ الدولة . والدين والدولة عندهم لا يفترقان. إلا" أن الدين 
أفضل لأن الدولة أقيمت من أجل اقامة احكام الدين . 

وللدولة » عند احوان الصفا » مه معيّن وأدوار تتقلب فيها . ولاخوان 
الصفا رسالة جمعوا فيها رأيهم في الدولة وعمرها وتبدها » قالوا: (۱ : ۱۳۱ 
۱۳۲ ): 

واعلم » يا أخي > بأن آمور هذه الدنيا دول وثُوّب 2١‏ تدور بين 
أهلها قرناً بعد قرن ومن أمة الى أمة . 

واعلم بأن كل دولة لها وقت منه تبتدیء وغاية اليها ترتقي » وحلد اليه " 
تنتهي . فاذا بلغت الى أقصى غایانها ومدى باياتها تسارع اليها الاحطاط 
والتقصان وبدأ في آملها الشوم واللمذلان ؛ واستأنف في الآخرين (شيء) 
من القوة والنشاط والظهور والانبساط » وجعل كل يوم يقوى هذا ويزيد » 
دیضعف ذلك وينقص الى ان يضمحل الاول القدم ويستمكن الآني المتأحر . 
والمثال في ذلك مجاري احكام الزمان » وذلك ان الزمان كله نصفان نصتفه 
نهار مضيء ونصفه ليل مظلم . وأيضاً نصفه صيف حار ونصفه شتاء 

(۱) دول حم دولة » وئوب جمع نوبة » وكلتاها بمعى مجيء الامر مرة بعد مرة . والدولة 
ايضاً المباعة المنظمة ننظیماً سياسياً . 
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بارد وهما بتداولان مجیشهما وذهابپما : كلما ذهب هذا دج هذا » وتارة 
يزيد هذا وینقص هذا ؛ وکل ما نقص من احدهما زاد في الاخر بذلك 
القدار ؛ حى اذا تناهیا الى غایتیهما في الزيادة والقصان ابتدأ التقص في 
الذي تناهی ني الزيادة وبدأت الزيادة في الذي تناهی في النقصان . فلا يزالان 
مکذا ال ان بتساويا في مقداريبما ثم يتجاوزان على -التبهما الى ان يتناهيا 
في غایتیهما من الزيادة والتقصان . وکلما تناهی احدهما في الزيادة ظهرت 
قوته وکرت آفعاله 1 العام وخفيت قوة ضده 5397 أفعاله . 

فهكذا حكم الزمان في دولة آهل لیر ودولة أهل الشر » تارة 
الدولة والقوة وظهور الافعال في العام لاهل ایر وتارة الدولة 0 
وظهور الافعال في العام لاهل الشر ؛ كما ذكر الله عز وجل وقال ۱ : 
« وتلك الأيامٌ تُداونها بين الناس » »> «وما یلها الا العالمون »۳ . 

وقد نرى » ايها الاخ البار الرحيم ایندك الله وإيانا بروح مته > أنه قد 
تناهت دولة أهل الشر وظهرت قومهم وكرت افعالحم في العالم في هذا 
الرمان . وليس بعد التناهي في الزيادة الا الاحطاط والننصان. واعلم بأن 
الدولة والملك يتتقلان ني كل دهر وزمان ودور وقران " من أمة الى امة » 
ومن اهل بيت الى اهل بيت » ومن بلد الى پلد . " 

واعلم » يا أي » ان دولة أهل الخير وها من قوم علماء" وحكماء 
وخيار فضلاء يجتمعون على رأي واحد ويتفقون على دين واحد ويعقدون 
بينهم عهداً ومیثاقاً آلا" یتجادلوا ولا يتقاعدوا عن نصرة بعضهم بعضاً 
ويكونون كرجل واحد تي جميع أمورهم وكنفس واحدة في جميع تدییر هم 

(۱) القرآن الكرم ء سورة آل شران ( ۳ : ۱:۰ ) . يبدو أن إخوان الصفا متأثرون 
هنا برآي الثنوية القائلين بأن الوجود مؤلف من النور والظلمة ومن المير واشر » وأن النور 
والظلمة يتعاقبان في السيطرة في الوجود ( راجم » فوق » ص ۰۰ ) . 

(۲) القرآن الکرم » سورة المنكبوت ( ٩۳ : ۲٩‏ ) . 

(۲) القران تعبير فلكي : التقاء كوكبين في خط نظر واحد . والسئوات الي تحدث فيها 
القرانات تكون ( في رأي المتجمين ) سئوات ذات حوادث مهمة . 


۳۹۵ 


في ما یقصدون من نصرة الدين وطلب الآخرة لا يبتغون سوی وجه الله 
ورضوائه جزاء وشكوراً . ۲ 

فهل لك » آما الأخ البانٌ الحكيم ابدك الله وایانا بروح منه » بأن ترغب 
في صحبة اخوان لك نصحاء" واصدقاء لك أخيار فضلاء" هذه صفتهم بأن 
تقصد مقصدهم وتتخلق بأخلاقهم وتنظر في علومهم لتعرف مناهجهم 
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وتكون معهم وتنجو بفازهم لا بمسهم اسوء ولا هم يحزنون . 

المرأة 

رأي اخوان الصفا سبىء في المرأة » وطا عندهم قيمتان : أن يستمر 
النسل ني الارض » وان تكون زوجاً للذي لا يستطيع التعفّف . أما من 
الناحية العقلية فهي معلودة مع الصبيان والهال والخدم والحمقى . 

واخوان الصفا لم يدخلوا النساء في جماعتهم . 


الربية والتعلم 

تبداً صفات الانسان بالتكون مئذث وجوده ٤‏ الرحم ¢ ولكنها لذ تبدأ 
في الظهور والبروز الا بعد الستة الرابعة من مولده . وللبيثة تأثير كبير في 
التربية لأن الطفل يقد الذين ينشأ بينهم في كل أمورهم » شيراً أو شرا . 
والاطفال يقلدون في العادة آباءهم واسائلتهم > ثم يألفون ما كان آباوهم 
واساتلتهم قد ألفوا من المطاعم والملابس والالحان والآراء. من أجل 
ذلك يكون تجاح الابناء في الصناعات أك اذا عملوا تي صناعات آباهم . 
. وغاية العلم طلب السعادة في الآخرة وصحة معرفة الله وأمور الدين قي الدنيا . 

ويرى اخوان الصفا أن النفس تكون بعد الولادة كالورقة البيضاء » وإنما 
يبت فيها ما بت بعد الولادة » يعامل التقليد والتلقين والتفكير . 

الأخلاق نوعان : مركوزة ومكسبة 

من الاخلاق قمم مركوز يولد مع الشخص ۰ وقسم مكتسب يضاف 
الى الاخلاق الركوزة ني آدوار الحياة الخلفة . وتتقرر الاعلاق الرکوزة 
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بثلائة عوامل رئيسية : 

- احكام النجوم ۰ أي تأثير الکواکب في ابمنين » قبل الولادة . 

ب - أخلاط ابلسد ونسبة بعضها الى بعض . يرى اخوان الصفا أن 
جسم الانسان يتألّف من العناصر الاربعة نسب عنتلفة » فمن غلبت على 
طباعهم الرارة كانوا شجعاناً أسخياء متهورين شديدي الغضب أذكياء . 
ومن غلبت على طباعهم اليبوسة (من عنصر الراب ) کانوا صابرين في 
الاعال ثابي الرأي . 

ج- تأثير الاقليم ( البيثة الطبيعية ) . ان اخلاق البشر تختلف باختلاف 
مساكنهم من مشرق الارض أو مغریپا » ومن جباها أو سهوغا أو شواطتها . 

وبعد الولادة تستجد للانسان أخلاق » لأن الانسان قابل لان يتعلّم 
جميع الحصال والاخلاق مذمومها ومحمودها . 

والفروض أن تكون الاخلاق المركوزة ثابتة في الطباع » وأن تکون 
الاخلاق المكتسبة متبدلة بين زمن وزمن وعند الانتقال من حال الى حال . 
يقول اخوان الصفا (4 : ۱۱۱) : ان الانسان كثير ان قليل الثبات 
على حال واحدة . وذلك انه قل" من الناس "من حدث له حال من احوال 
الدنيا او امر من امورها من غى الى فقر » او من فقر الى غی » ... او من 
عزوبة الى تزويج » اومن ذل“ الى جز » ...او من 'إفعة الى ضّمّة » او 
من مذهب الى مذهب » او من شباب الى شيخوخة » او من صحة الى 
مرض » الا بحدث له خلق جدید وسجية اخرى . 

والانسان يستطيع أن ينتقل من خلق ملموم الى خلق محمود » أو من 
خلق محمود الى خلق ملموم . والانتقال عن الخلق الرکوز أصعب من 
الانتقال عن الخحلق الکسب . واذا طال الانسان على خلق مكتسب أصبح 
الانتقال عنه أكثر صعوبة » لأن الاخلاق المكتسبة اذا طال عليها الزمن 
أصبحت وكأنها مركوزة ؛ والعادة توأم الطبيعة » وانتزاع الطبيعة أمر صعب . 

غير أن الاخلاق تحتاج في تبديلها الى قمع أو قهر أو روي . ان الاخلاق 
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الرديئة والافعال القبيحة 'تقاوم بأضدادها من الافعال ابلميلة » فالجدة 
قمع بالجلم » والعجلة بالأناة . فاذا استعمل السجول الأناة مدة طويلة 
حلت الاناة في طبعه محل العجلة . 

وقد يستطيع الانسان » من طريق التفكير » أن برد" نفسّه عن انلس 
القبيح » ولكن ذلك صعب ولا يتأتى لجميع الناس . ذلك لآن الانسان 
مطبوع على ألا" يترك النفع الخاضر العاجل ويزهد فيه ثم يطلب الغائب الاجل 
ويرغب فيه الا بعد ما يتين له فضل الاجل على العاجل ويتحقّق ذلك . 

وأحذ اخوان الصفا من سقراط أن الاحلاق معروفة بالعقل » قالوا : 
من الممكن أن يكون لبعض الناس عقل يعرف به القییح وینز جر عنه » 
ويعرف الحميل ويأمر به . 

ثم نظر اخوان الصفا الى الخير نظرة مطلقة مجردة من كل نفع عاجل 
أو آجل . ثم لا بد من فعل الخير للخير » ولو كان للعدو . قالوا : وأما 
الاخيار فهم الذين يعملون ما رمم هم ني النواميس الالهية » ویفعلون ما 
أوجبته العقول السليمة ولا يطلبون على ذلك عوضاً من جر منفعة الى اجسادهم 
او دفع مضرة عنها »فعند ذلك يقال هم أخيار على الاطلاق » والهم من 
ابناء الاتحرة . من أجل ذلك ينصحك اخوان الصفا بقوهم (4 :1817 
۸ ): 

« ... فتکون اخلاقك رضية وعاداتك جميلة وافعالك مستقيمة : تودي 
الامائة الى اهلها » كاثناً من كان من" ول او عدو » وتأحذ نفسك حفظها 
وترغى حق من استرعاك حفّها وتحسن مجاورة جارك ... مم قل الطمع ... 
ثم ترید للغير ما تریده لنفسك . 

«وسبيلك أن تعود نفستك عمل" الخير لانه خير » لا ترید بفعلك 
عوّضا » ولا يحملك على فعله خوف . فمتی فعلت لطلب الکافاة راي 
دانت تفکر بها ) لم يكن عملك خیراً . وان ۸ تطلب المكافأة (فعلا") . 
وكذلك اذا اردت من عمل اللير ال کر والاسم ( الشهرة ) كنت منافقاً» 
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ول يكن عملك نير . والنافق لا يستأهل ان یکون في جوار الروحانیین » . 

ویصرٌ اخوان الصفا على ان یکون عمل الاخيار. مطابقاً لعلمهم » وإلا لم 
يكن لملمهم نفع ولا جاز ان يطلق عليهم اسم « الاخيار » . قالوا : « انا 
نجد اقوامً علماء متفلسفین یصنفون الكتب في تسین الاخلاق ويأمرون 
اناس بها وهم اسواأ الناس شا . ونجد آقواماً ليس طم علم كثير وهم 
مُهذبو الاخلاق » . 

وكذلك أحذ اخوان الصفا من آفلاطون أن الفضائل كلها «عدل » أي 
اعتدال » وأن الفضيلة توسط بين طرفين متناقضین . 

الفضائل فيض إفي 

وغشیاً مع نظريتهم في وجود العالم بالفيض جعلوا حسن الحلق من 
مواهب الله وأخلاق الملائكة تصل الى الانسان بالفيض آیضاً» قالوا 4 : 
۱۱۹-۸ ثم ۳ : ۲۷۵ : 

و حسن الق من مواهب الله » وهو من احلاق الملائكة 4 .... 

« اعلم ان تلك الحاسن والفضائل كلها اما هي من فيض الله واشراق 
نوره على العقل الكلي » (ثم ) من العقل الكلي الى النفس الكلية » (ثم ) 
من النفس الكلية على الميولى وهي الصورة الي تري الانفس ابلزئية في 
عالم الاجسام على ظواهر الاشخاص والاجرام » . 

فمصدر القضائل عندهم علوي عام . ولكن الاجسام تتقبل من تلك 
الفضائل ما تساعد هیولاها ( مادتها ) على قبوله . ان المرآة اجلة مثلا" 
تعكس خيال ما يترآى فيها خير ما تعكسه المرآة الرديئة » مم ان الشيء 
الذي يتراعى في الرآئین واحد . 


للتوسع والمطالعة 
رسائل اخوان الصفا » عبیء ( مطبعة شخبة الاخبار ) ١:٠8‏ - 
۱۰۹ھ ؛ ( خيرالدين الرركلي ) » القاهرة (الكتبة التجارية 
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الكبرى ) ۷ ھ= ۱۹۲۸ م ؛ بیروت (دار صادر ودار 
بيروث ) ۱۹۶۷ م . 

- الرسالة ابلامعة ( جميل صليبا ) » دمشق ( المجمع العلمي العريي ) 
۸ -- ۱۹4۹ م . 

رسالة جامعة الامعه (عارف تامر ) » بروت (دار النشر 
للجامعیین ۱۹۵۹ م . 

- رسالة الحيوان والانسان » مصر (مطبعة الثرقي ) ۱۹۰۰ م . 

- اخوان الصفا ‏ تأليف عر فرّوخ » پیروت ۱۳۷۲ ه = ۱۹۵۳ م . 

- اخخوان الصفا » تألیف عزت عبد العزیز » بیروت (دار العارف) 
۶ م . 

- الحوان الصفا » تألیف عر الدسوقي » القاهرة ۱۹۶۸ م . 

حقيقة اعوان الصفا ء تأليف عارف تامر » بیروت (المطبعة 
الكاثوليكية ) ۱۹۵۷ م . 

- اخوان الصفا ء تألیف جبور عبد النور » القاهرة هرة ۱۹4۵ م . 

- حقيقة اخوان الصفا » تألیف عمود الاح » بغداد ( دار المعرفة ) 
۲ م. 


الونجافق 


ولد أبو الوفاء محمد بن محمد بن يحي بن اسماعيل بن العبّاس البوزجاني 
الحاسبٌ يوم الاربعاء أول رمضان سنة ۳۲۷ (١1--140-5م)‏ في 
بوزجان » وهي بليدة بين هراة ونيسابور ؛ وقرأ علم العدد والحساب 
والندسة على عمّه أبي عمرو المغازلي وعلى خاله ألي عبد الله محمد بن عنيسة » 
وعلى أي يحي الماوردي وابن كرنيب (الفهرست ۳۹٤‏ ) . 

وفي سنة 40" هم (159م) انتقل البوزجاني الى العراق واشتهر فيها 
وقرأ عليه الناس . ثم اننّه اتصل بأبي عبید الله الحسين بن أحمد بن سعدان 
الذي وزر لصمصام الدولة بن عضد الدولة البويبي » سنة ۳۷۳ ۸ ( 481 م ) . 
وني تلك السنة عرف البوزجاني ابن سعدان فضل ابي حيان التوحيدي » 
فقرّب ابن سعدان أبا حيتان فألّف أبو حیان كتاب الامتاع والموانسة لابن 
7 و ت EE‏ 

وعاش البوزجايي في بغداد بعيداً عن ملاذ الدنیا قائعا بعا عنده حى توف في 
الثالث من رجب سنة ۳۸۸ (١1-!148-1م).‏ 

مقامه وكتبسه 

قال ابن خلکان (۳ : ١ : ) ٠۸‏ البوزجاني الحاسب أحد الأئمة المشاهير 
في علم الحندسة » وله فيها استخراجات غريية م يُسبق لها . وكان شيخنا العلامة 
كمال الدين أبو الفتح موسی بن يونس - ینم بهذا الفن - يبالغ في وصف 
كتبه ويعتمد عليها ويحتج با يقوله ». وبلغ البوزجاني المحل” الأتعلى في 
الرياضيات ( البيهقي ۶ وكان أحد المشاهير في افندسة والفلك . 


4٩١‏ تاريخ الفکر العر ني ط؟(5؟) 


والبوزجاني کتب قيمة عد ها ابن النديم ( الفهرست ۳۹6 - ۳۹۵ ؛ 
فلوغل ۲۸۳ ) : ك ما يحتاج اليه العمتال والکتاب من صناعة احساب ( النسبة» 
الضرب والقسمة » أعمال الساحات » أعمال الخراج » أعمال القاسمات » 
الصروف » معاملات التجار  )‏ تفسير كتاب الحوارزمى في الخحبر والقابلة 
- ک تفسير ذيوفتطس في ابلبر -- ک تفسير كتاب أبرخس في امبر ک 
الكامل في ( الفلك  )‏ زيج الواضح وغيرها . 

لبوزجاني أقوال حكيمة منها (البيهقي 86 ) : لا خير في الحياة إل مح 
الصحة والأمن ان غلبك أحد في الكلام فلا یغلباك أحد في السكوت - لا 
تجالس أحداً بغير طريقته . فانك ان لقيت الخاهل بالعلم والماجن بالحد فقد 
آذیت جليسك » وأنت مستغن عن إيذائه ‏ لا تتحدث مح من‌لابری حديثفك 
غنماً الا عند الضرورة . 

والبوزجاني جهود مذكورة في العلوم وخصوصاً ني امات والفلك وأصول 
الرسم المندسي بالآلات . وله شروح وزيادات في ابر والفابلة أربت على ما 
كان قد جاء به انموارزمي » وعد تلك الزيادات أساساً لعلاقة احبر بالهئدسة ؛ 
وهو من الذين مهتدوا السبیل الى ايجاد امندسة التحليلية الي هي بدورها آساس" 
مساب التفاضل والتكامل . على أنه في الفلك لم يتقدام على ما كان يقول به 
بطليموس . وكانت له أقوال تتعلق بحركة القمر » ولكنّه لم يتوصّل الى حل 
شي ء من المعادلات المتعلقة مها . 


بر ۶ 


هم ۸ ر ر u‏ 
ان وسم 

يتمي أبو الحسن علي بن عبد الرحمن بن أحمد بن يونس بن عبد الاعلی 
مدق الصري الى أسرة نية من بي الصّدف استوطنت مصر في زمن 
متقد م ونشأ فيها نفر من أهل العلم راين خلکان 0-۳ وا 
۸ ) : كان عبد الاعلى بن مومی رت ۲۰۱ ه- 815 م ) رجلا“ صالخا ۽ 
ويونس بن عبد الاعلی 754-110 ه) من أصحاب الشافعي الملازمين 
له والآحذین عنه » وكان قبره مشهوراً بالقرافة . وكان أحمد بن يونس بن 
عبد الأعلى (071740:ه) على شيء من الفضل والشهرة. وكذلك 
كان أبو سعيد عبد الرحمن بن أحمد بن يونس (ت "4٠‏ ه = آخر 401 م ) 
مورخاً ومحداثاآ» ولا مات رثاه أبو عيسى عبد الرحمن بن اسماعيل بن 
الشاب المصري . 

غير أننا لا نعرف السنة الي ولد فيها ابن يونس المنجم ولا شیثاً من تفاصيل 
حياته قبل اتصاله بالفاطميين » فقد أمره العزيز الفاطمي أن يلف له زعا 
م بی له مرصداً على جبل المقطلم ملحا بدار الحكمة . وبدأ ابن يونس 
الز یج سن 0ه )۹4۰م( 2 مات العزیز ( ۳۸٦‏ ۵= ۹۹۰ م) »› 
وخلفه ابنه اناكم پأمر الله » ول یشم ابن يونس من عمل الزیج الا نحو سنة 
۷ ( ۰۱۰۰۷) ؛ ولکنه لم يعمس بعد ذلك طویلا" » فقد توني في الثالث 
من شوال سنة ۳۹۹ (١"ده-9١١1م).‏ 

مقامه وتا لفه 

كان ابن يونس متصرفاً في عدد من العلوم. وأديباً بارعا وشاعراً مرا ؛ 


۰۳ 


وکان قديراً في الثلثات وعالاً فلكياً بارعا في التسيير ( توليد مطالع الشمس 
والقمر والنجوم ) ومنجماً قديراً . 

ولابن يونس كتب وصل الينا منها الزيجي الحاكمي الكبير وصفه ابن 
خلکان فقال (۲ : ۸۵) : «وهو زيج كبير رأيته في أربعة جلّدات بسط 
(ابن يونس ) القول والعمل فيه » وما قصّر في تحريره . وم آر في الازیاج 
على كثرتها آطول منه ». وضمتن ابن يونس زيه هلا جمیع اللبسوفات 
والکسوفات وجمیع قرانات الکواکب الي للأقدمين والتأخرین . 

ومن جهود ابن يونس النجّم في الریاضیات والطبيعيات والفلك أنه سبق 
إلى ایجاد عدد من المعادلات الضرورية لاختراع. اللوغارغات ( راجع هذه 
المعادلات في سارطون 715:1١‏ : ۷۱۷) . وقد حل" عدداً من الاعمال في 
المثلّئات الكرية واستعان على حاتّها بالسقط ارأمي اكرة السماوية على 
الستوی الافقي ومستوى الزوال (راجع طوقان 48؟). وينسب قدري 
طوقان الى ابن يونس المنجم اختراع الرقاص أو الوار أو بندول الساعة ص 
۳ 744 ) . ورصد ابن يونس كسوف القمر وخسوف الشمس وحسب 
عدداً من القرانات القديمة والحديثة واستنتج منها تزايد حركة القمر ومیل 
أوج الشمس ( راجع سارطون ۱ : ۷۱۰ » وطوقان ۲۵۵ 45" ؛ 
الطبعة الثالثة ۲۸۷ ) . 


للتوسعم والمطالعة 

- زيج الكبير الحا كمي رکوسال دي برسيفال ) ۱۸۰6 م . 

- هل اكتشف العرب رقاص الساعة ؟ » بقلم اسامة عانوتي » 
بيروت ١554‏ . 
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ولد بو علي" الحسين بن عبد الله بن سينا في صفر من سنة ۷۰ (آب 
۰ ) في أفلشتة من قرى بخاری قرب خخرميئدن» ونشأ في بیت ثروة 
وجاه اذ كان آبوه والياً على أفشئة » ثم انتقل الى بخاری . وني مخاری بدأ ابن 
سينا تعللمه ؛ زعم أنه أتم دراسة الادب واللغة قبل أن يجاوز عشر سنين . 

في ذلك الحين أم” أحد دعاة المصريين (الاسماعیلیین ) بخاری » وكان 
والد ابنسينا وأخوه من الاسماعيلية » فزعم ابنسينا أنه كان يسترق السمع إلى 
أحاديئهم في الفلسفة والعقل والنفس وحساب افند فيقبل بعضها ويرفض بعضاً . 

بدأ ابن سينا 00 العقلية على أبي عبد الله الناتلي المتفلسف ( وكان 
صديقاً لوالد ابن سينا ومن الاسماعيلة ) فدرس عليه أيُساغوجي والمنطق 
وهندسة آقلیدس وکتاب الجسطي . وسرعان" ما فاق التلميذ” أستاذه م 
درس ابن سينا العلوم على نفسه » غير أنه قرأ الفقه على اسماعیل الزاهد » 
كما قرأ شیا من الطب على ابی سهل عیسی بن يحبى الحرجاني رت 4۰۰ ه- 
4 م). 

وبرع ابن سينا في الطب وعالج تأدباً لا تکسباً واختلف اليه الاطباء يدرسون 
عليه ویستفیدون منه ؛ وهو في السادسة عشرة من ره . في هذه الائناء مرض 
الامير نوخ بن الساماني وحار الأطباء في علّته قعابلمه ابن سينا وشفاه فنال 
عنده حظوة عظيمة وأذن له الامير في الدخول الى مکتبة القصر » وكانت 
و كت و ا OE‏ . غير أن نوح 


ل ساس 


ابن نصر لم یمسر" بعد ذلك الا أشهراً فقد توفي سنة ۸۳۸۷ (/ا491م). 


ثم ال ابن سينا یتقلب في البلاد فيتولى الوزارات ويدبّر الوامرات » 
ول يفي في اثناء ذلك كله عن المطالعة والتأليف . 
وكان ابن سينا مسرفاً في قو اه يهك جسمّه » أصابه قولنج ( ساك 
شديد ) كان يداوي منه نفسه بنفسه . ولكنه لم يكن يحافظ على صحته» فكان 
يبرا ویتکس حى توفي اخيراً متأثراً بعلله في همّذان 4۲۸ ه 0۱۰۳۷) 
وعره مان وخمسون سنة . 
عناصر شخصيته ومکاننه 
تقوم عبقرية ابن سينا على ذ کائه النادر ودهائه السيامي ولياقته الاجتماعية ؛ 
م انه كان متعد د نواحي الشخصية : فیلسوفاً مع انماصة » دیتاً تقیاً مع العامة » 
مندفعاً مح هواه في حياته الخاصة . 
رابن سينا طبیب في المقام الاول » وعام طبيعي ي المقام الثاني › ثم هو 
فيلسوف . وقد عرّف ابن سينا الفلسفة الخالصة من طريق الفاراني » ولکته 
توسع فيها ففاق الفارايي ؛ وهو بحق منظم الفلسفة والعلم في الاسلام كما كان 
أرسطو في اليونان. ودوّن ابن سينا المنطق تدوینً واضحً وافيآ » في الشعر 
والنثر » حى استحق لقب العلم الثالث . وكذلك عرف بلقب الشيخ الرئیس 
لکانته في علم الطب وني التطبيب . 
وكان ابن سينا بارعاً في الرياضيات وني علم الفلك وعلم الموسيقى . 
وکانت له مقدرة ٩‏ في العلوم الطبيعية وملاحظات صحيحة قيمة . ول بفض" 
یه هی و ی ی ار . إلا" أن 
فلسفته موماً لا ترال تنوء بشيء من ابلدل الكلامي» كما أنه قبل آشیاء" على 
أنها لارسطو وهي ليست لارسطو . 
آلاره 
كنتب ابن سينا كثيرة متتوعة الوضوعات ‏ منها : 
کتاب القانون في الطب . 
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- الشفاء : داثئرة معارف فلسفية (المنطق والطبیعیات والریاضیات 
والالحيات ) » وهو اكبر كتبه الفلسفية حجماً . 

- النجاة : مختصر الشفاء وفيه ثلاثة انواع من الفلسفة ( المنطق والطبيعيات 
والامیات ) وهو یفتضل الشفاء من حيث الشمول والوضوح والاسلوب . 

- تسع رسائل : مجموع رسائل فيه )١(‏ الطبيعيات » فيما يتعلق بالاجسام 
خاصة » (۲) في الاجرام العلوية » () القوى الانسانية وادراکابا فيما 
يتعلق بالحواس والعقل » (4) الحدود » اي تعريفات بعض الالفاظ الواردة 
في الفلسفة »> (ه) تسم الحكمة وفروعها » (5)اثبات التبوة » (۷) معاتي 
اسلروف افجائية » وهي رسالة رمزية في موضوعها » (8) في العهد » وهي 
رسالة في بذیب 0 )٩(‏ في علم الاخلاق . 

رسائل ابن سينا : وهنالك مجموع آخر طبع في لندن عام ۱۸۹۲ فيه 
رال حي بن شتات ( وهي قصة خيالية لرجل من بيت المقدس يسيح في 
الارض ویبحث ني عجائب البلاد وعجائب ما فیها ) » ورسالة الطیر » ورسالة 
الاشارات والتشیهات » ورسالة العشق » ورسالة القدر . 

- عتلفات : ولابن سينا قصيدة ني المنطق » ورسائل في النطق » وقصيدة 
في النفس مطبوعة في مجموع اسمه «منطق الشرقیین » ( اليونان ) . 

جمل فلسفته 

لم يعي ابن سينا نفسّه عذهب فلسفي واحد » بل كان متخيرا أخذ س 
الاقدمين : من أفلاطون وأرسطو خاصة » ثم وقف متسائلا” أمام المذهب 
الاسكندراني ء وأحذ أكثر ما قاله الفارالي . 

المنطق ونظرية المعرفة 

يعتبر ابن سينا المنطق دحلا“ ضرورياً الى الفلسفة لأولئك الذين لبس 
هم ميل صحيح الى الفلسفة »او لا يستطيعون التفكير بالسليقة تفكيراً صحيحا ٍ 
اما الذين يستطيعون ذلك فيمكنهم ان يستغنوا عن المنطق كما ان البدوي الفح 


¥ 


مستغن عن علم النحو لا فيه من السليقة الي تعصمه من اللحن . 

والنطق عند ابن سينا جرد من الادة » وهو ١‏ الآلة العاصمة للذهن عن 
الط فیما تصوره ونصدّق به » والوصلة الى الاعتقاد الحق باعطاء اسبابه 
ومهج سبله ». وهو يقول : 

اس ی ی و ی نی 

يتقن الرياضيات يبون عليه تعلم حلم ال > مثلا" . 

( ب )ان وضع الحدود (التعريفات ) للأشياء يقتضي دقة ومعرفة بجوهر 
هذه الأشياء وماهياتها . فمن الحطأ ان نقول مثلا" إن السيف حديدة تقطع » 
وان الكرسي حشب مجلس عليه » لاننا بذلك نكون قد نظرنا الى ناحية واحدة 
من السیف والكرسي . وأمثال هذه الأقوال إنما هي «شروح ناقصة » 
لا « حلود صحيحة » . وکذلك قولنا : الشمسْ کزکب بطم همارا ؛ 
فهذا حد ناقص ‏ ما دام الوقت لا یسمی نارآ إلا إذا طلعت فيه الشمس . 
ويرىابن سينا اننا اذا آردنا أن نضع حداً لشيء ما فیلزمنا أن ناي في التعريف 
على ذاته وجسه وفصله وماهيته حی لا ينصرف الذهن إلى غير ما يقصده 
واضع التعريف . 

رج) والعرفة » أو الإدراك ‏ تكون من طريق الحواس . والحواس 
نوعان ظاهرة .وباطنة . فالحواس الظاهرة خمس (اللمس والذوق والشي 
والسمع والبصر ) ولكل حاسة منها عضو ظاهر تعمل به ؛ فالبصر يكون 
بالعین والسمع بالاذن الخ . ثم هنالك الس المشترك ولا عضو ظاهرا له ؛ 
وإثما هو نتيجة اشتراك الحواس الحمس . (لولا الس“ المشرك ما كنا إذا 
أحسستا پلون العسل ابصاراً ( أي من طريق البصر ) حکمنا بحلاوته » وان* 
يس" حلاوته فعلا" . 

وهنالك قوة في الباطن تدرك من الأمور المحسوسة ما لا يدركه اس" 
مثل القوة الي في الشاة والي تدرك من الذئب معنى” ( من العداوة واللوف ) 
لا يدركه الس" ولا يودايه الس" . فان الس" ليس يدي إلا" الشكل واللون . 
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ثم ان" هنالك أيضاً سبیلا" آخر للمعرفة وهو «إدراك العقولات » »> فزن 
إدراك المعقولات شيء للنفس بذانها من دون آلة » . أي ان النفس (العاقلة ) 
تستطيع أن تدرك أشياء بغير توسط الحواسٌ امس وبغير توشط قوة من 
الباطن . 

الحدس مرابة بين التفكير والاشراق 

تكون العرفة العقلية بالفكرة أو بالحداس : 

الفكرة هي حركة للنفس ( فعل ظاهر وجنهد واع ) تستعين النفس عليها 
بالتخينل ثم تعتمد في ذلك على معارفها السابقة الخزونة في الذاكرة . وعند 
التفكير ينتقل الانسان المفكثر من حدر الى حد ( من تعريف الى تعريف > 
ومن قياس الى قياس » ومن رأي الى ري ) قبل أن يطمئن الى حكم تي أمر 
من الأمور . ۱ 

أما الحدس فهو معرفة مطلقة مباشرة » وذلك أن يتمثّل الانسان في ذهنه 
الح الاوسط ( الحكم العام" على أمر دافعة” ومرة" واحدة ) . والحدس نفسه 
نوعان : ما ان يكون عقب طلب وشوق » ولكن من غير حركة ( أن 
يكون للانسان رغبة في معرفة أمر من غير أن يتطلبه بالادلّة ) » فاذا عرف 
ذلك فيكون قد عرفه حدس ظاهر . أما اذا عرف ذلك الأمر من غير اشتياق 
وطلب من غير أن يشعر بالرغبة في معرفته ) فذلك هو الحدس باطلاق . 

وقريب من ذلك الإشراق . ويرى ابن سينا الإشراق كما بلي : 

يان الروح الانسانية كمرآة والعقل النظري ( الاحاطة بالعلوم المختلفة ) 
كصقاها . والمعقولات ترتسم في النفس من الفيض الالي كما ترتسم الاشیاء في 
الرایا الضعيفة . والناس متفاوتون في هذا الاستعداد لإشراق المعقولات عليهم : 
فمنهم من يكون موی" النفس بشدة الصفاء قوي الحدس واضح الكشف فلا 
يحتاج ال كبير عناء في الاتصال بالعقل الفعال فتراه كأنه یعرف کل شيء من 
نفسه وكأن فيه روحا قدسية لا بشتضلنها شأن عن شأن » ولا يستغرق اس" 
الظاهر حِسّها الباطن . ومنهم من يكون عامياً ضعيفاً اذا مالت نفسه الى الظاهر 
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غابت عن الباطن » وتتوزعه الحواس : بطفی سمه على بصره او بصره على 
سمعه » ویشخاله اللوف عن الرغبة وتصده الفكرة عن التذکر » والتذ کر 
يصده عن الفکرة . 

فالحكمة المشرقية » عند اين سينا » هي إدراك حقائق العالم من طريق 
الإرادة والعقل . وسبيل ذلك ان ید الانسان الى ان نع معرفته بالوجود 
ويعظم اختباره حى يصبح له حند س قوي فيعرف حقائق العام وعلل المظاهر 
المتعددة بأدنى تأمل . ويريد ابن سينا أن يفراق بين الحكمة المشرقية وبين 
التصوف حينما يقول : «وهو العی الذي يسميه الصوفية بالانحاد :۱۲۱ . 

والخير الأول (الله) بذاته ظاهر متجل میم الموجودات ؛ ولو كان 
ذاته محتجباً عن جميع الموجودات بذاته غير متجل لا لا عرف ... ولأئجل 
قصور بعض الذوات ( الانسانية ) عن قبول تیه يحتجب . فبالحقيقة لا حجاب 
إلا في المحجويين . والحجاب هو القصور والضعف والنقص . وليس تجلیه 
إلا حقيقة ذاته ۱۳ 4 . 

الریاضیات 

وکان ابن سينا بارعا في الریاضیات مقتدراً . حاول أن يقم على عدد من 
الاغراض الالية براهينَ من الریاضیات » كما تكلم ني البصريات وأورد 
في أثناء الكلام عليها أعمالا” رياضية . 

تكلم ابن سينا على المتناهي وغير المتناهي ( النجاة ۲۰۲ وما بعدها ) 
قال ان كل مقدار موجو3 متنام » وأن مجموع التناهیات متناه . وله على 
ذلك برهان هندسي . 

ولا عرّف البصر قال ( تسع رسائل ۱۹-۱۷) : وهو قوة مرتبة أي. 
العصبة المجوّفة تدرك صورة ما بتطبع في الرطوبة ابلليدية من أشباح الأجسام 
ذوات اللون المتأدية في الأجسام الشفافة بالفعل الى سطوح الأجسام الصقيلة » . 

. ۲۲ : ۲ رسائل‎ )١( 

(۲) رسائل ۳ : ۸۱ = ۲۳ . 


41۰ 


وقد نقد ابن سينا آراء التقدمین وبرهن هندسياً على انه إذا كان نمت جسمان 
او ل ع ل ف ختلفتین > فابلسم الأبعد 


لم لطي 

العلم الطبيعي عند ابن سينا علم نظريي موضوعه الاجسام الموصوفة بأنواع 
الحركة والسكون . والموجودات الطبيعية كلّها أجسام مشکنلة . وابلسم يتشككل 

من امتدادات متقاطعة على زوايا قائمة ( النجاة 184 ) . وكل جسم يحتاج الى 
ل ل لي ولکن الخلاء نفسه ليس شيا 
موجوداً . وكذلك العدم ليس شيئاً موجوداً ؛ وانما هو مدرك ذهي نتخیله 
في مقابل الوجود . ان وجود السیف مثلا" هو صورة السیف الصنوعة في 
حدید ما ؛ وعدم السيف هو فقدان صورة السیف من تلك الحديدة نفسها 
رراجع النجاة 154-1517 ) . 

وجمیع الاجسام الوجودة بالفعل متناهية ٠‏ وكذلك الاعداد الوجودة 
فعلا” ( مهما كانت كييرة ) فانپا متناهية . الا أن العدد نفسه غير متناه (فنحن 
نستطیع أن نزید على کل عدد » أي نجمع اليه عدداً آحر » بلا نماية ) . 

وابن سينا لا يزال یومن مع عدد من فلاسفة الیونان » ومنهم أرسطو ه 
بأن الاچسام تتأف من العناصر الاربعة الي یستحیل بعضها ال بعض ( يصبح 
الماء هواء » وامواء ناراً » الخ ) » ولكنه يرى أيضا أن کیّات هله العناصر 
( الرطوبة » الحرارة » البرودة » اليبوسة ) لا توجد صرفاً خالصة في الواقع 
( النجأة ۲٤۸‏ وما بعدها ) . ثم هو ينكر صناعة الكيمياء لأن لکل معدن 
جوهراً خاصاً به لا ينقلب الى سواه . 

وله في الموسيقى ملاحظات صحيحة . 

الطب خاصة 

كتاب القانون في الطب لانن سينا کتاب شامل جامع لكل ما ذكره الاطباء 
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القدماء والمتأحرون . وهو يبحث في وظائف الأعضاء وعلم الامراض وحفظ 
الصحة وي وسائط المداواة » م وصف الأمراض الي تقع بعضو ۽ عضو 6 
ثم في وصف العلاج وتركيبه . ولابن سينا في الفانون آراء صحيحة قيلمة 
وملاحظات على غاية من الأهمية » فقد فرق بين آتهاب الججاب الفاصل 
بين بن ارهن وين اسآ نی وأغار أن عدوي الل ار رئا وان انار 
الامراض (المعلدية ) بوساطة الاء والتراب أيضاً » ووصف الاضطرابات 
الخلدية وصفاً دقيقاً » وتكلّم على الأمراض ابلنسية » وعرّف الدودة المستديرة 
( أنكلوستوما ) » وعرف التهاب السحايا والالتهابات المختلفة في الصدر 
وخراج الكبد ؛ ووصف اليرقان وصفآ واضحاً وافياً والسكتة الدماغية ( موت 
الفجأة ) . وعرف العقاقير الي تنقط القلب . وتکلم على الآلام العصبية 
ومرض اليشق .. 

وكان من فلسفته في المابلة الاعتماد” على مزاج ابلسم » > أي أن الجسم 
يستطيع با فيه من قوة النمو ومن المناعة أن يتغتب على الأمراض الي تعتريه 
رمع شيء يسير من المحابلحة ) . أما اذا ضعف ابلسم عن النمو والمقاومة فان 
العلاج بعد ذلك لا يجدي . . وعرف كذلك أن الحالات النفسية من الفرح 
والحزن واللوف والقلق توثر في سير المرض . 

ل 
القوى طريح الفراش » فعلم قبل أن یس يده آن لا مرض" به ولكنه عاشق 
ثم أمسك بيد الشاب وطلب من يعض اللحاضرين أن يسرد أسماء المدن المجاورة » 
ثم اخختار مدينة وطلب سرد أسماء أحياتها . ثم طلب سرد أسماء الاسر في حي 
معیین . . وقد علم أبن سينا من اضطراب نبض الشاب عند ذكر امع المدينة 
بعينها » م عند ذکر حي معین ي تلك الدية/ ثم عند ذکر امم اسرة في 
ذلك المي أن الشاب عاد شق لفتاة من تلك الاسرة . 

في العلم الاقي ( الاهيات ) 

ابن سينا اقرب في الالميات الى ارسطو منه الى أفلاطون . إلا أن نظره الى 
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الله 41 مادية من نظر الفارابي الى الله . 
أ-الله الواحد وصلته بالوجود : 
ان الله تعالى ليس ميدأ لوجود معلولړ دون وجود معلول (أي ليس سيا 
لوجود بعض الموجودات فقط ) » بل هو سیب للوجود العلول کلّه : إنه 
سیب الوجود مجموعه . 
وهو تام بذاته رکل ما يليق به وکل ما يمكن أن یکون له موجود فيه 
منذ الازل ) بسيط (لا یتکثر ولا بتجز اذ أنه ليس يجسم ولا مادة ولا 
صورة ) واجب الوجود بنفسه (لا علّة له » ولا شريك ولا ضد" » ولذلك 
كان واحدگ) وهو سبب الخركة في العام . وهو يعلم أوائل الموجودات منذ 
الازل . 
ب واجب الوجود ومكن الوجود : 
بين رءجال الدين وبين الفلاسفة خلاف في هلين المدركين : 
في الدین : واجب الوجود هو الله وحده. 
مکن الوجود كل شيء (غير الله ) سواء أكان ذلك الشيء 
موجوداً فملا" » أو لم يكن قد وجد بعد . 
ان الدين يرى أن الوجودات كلتها بمكنة الوجود ء لأن الله تعالى كان 
بامكانه ألا" پوجدها لو أراد؛ ثم انه بامكانه أن یمدمها بعل" أن أصبحت موجودة. 
في الفلسفة : واجب الوجود بئفسه هو الله (كما يقول الدين ) . 
واجب الوجود بالله هو مجموع العام ( بماد نه وصورته ) . 
واجب الوجود بغيره هو کل شيء موجود ني عالنا فعلا” 
( ان الاين واجب الوجود بأبيه ؛ والطاولة واجبة الوجود 
بالنجار ؛ والسيف واجب الوجود بالحداد ) . 
مکن الوجود هو کل شيء لم یوج بعد (كالناس الذين 
سيولدون » والطاولات الي لم تنصنع بعد ؛ فإذا صنعت تلك 
الطاولات أصيحت واجبة الوجود ) . 
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ج ‏ العناية الاهية : 

عناية الله بالعلم کی أي أن الله خلق هذا العالم حسب نظام حکیم ثم 
جعل کل" موجود مخصوصا بعمل . فكل ما يجري في عالمنا يحري على نظام 
ويقصّد به نحقيق عمل . تلك هي العناية الالحية . وليس معی العناية | کرا شخص 
دون شخص أو نفر دون نفر بتبديل القوانين الطيعية سب يمهم أو نصرة 
لبعضهم على بعض . 

وليس في نظام العام الطبيعي خير مطلق أو شر مطلق » وائما يكون ار 
أو الشر بالاضافة الينا : فالعمى مثلا" يكون ني العين وله أسباب طبيعية . فاذا 
اصيبت العين حجر قاس أو عرض متلف فلا بد“ من أن تحدث فيها النتائج 
الي تتعلّق باصابتها بالحجر أو بالمرض . 

د علم الله : 

ان علمنا » نحن البشر » نتيجة للحوادث الي تتأثر بها حواسنا . أما علم 
الله فهو سبب تلك الحوادث . ان علم الله کل" ( تقدير النتائج الي حصل أو 
ستحصل من جنریان القوانين الطبيعية في عالنا ) . نحن لا نعلم بالكسوف لا" 
اذا حسبناه لکل كوكب بمفرده . أما الله فانه يعلم کل كسوف وقع أو سيقع 
مند الازل لأنّه عام بالقوانين الي يجري يبا الكسوف . 

أما ابلزئیات (كالكسوف الذي حصل في يوم كذا من سنة كذا ) فالله لا 
يعلمها يوم تقع » لاه كان عالمآ آنپا ستقع منذ الازل : إنّه لا يعلمها 
لأثها وقعت (كما نعلمها تحن ) » بل يعلمها منذ الأزل لأنها نتيجة حتمية 
للقوانين الي هو خلقها ووضعها . 

ه خلق العام ( فيضه ) : 

رأي اين سينا في العام قريب من رأي الفارابي . 

ان الله تعالى ( ويسمّيه ابن سينا أيضاً : الواجب الوجود بنفسه » اللير 
الاول » الاول في الوجود » الموجود الاول » الق الاول » العلّة الاولى ) 
واحد ؛ وهوعقل محض - لیس صورة ولا مادة ولاجسماً - فیجب أن یعقل» 
أي يلزمه وجود الكل" (أي وجود هذا العا ) عله » وأنه میداً لنظام احير 
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في هذا الوجود . ولیس في ذلك ما ينع أن یصدر هذا الوجود عنه » ولا أن 
هة هو ذللك . م ان الله الواحد القديم القادر العام ایک يم الحواد يجب أن 

تظهر قدرته وعلمه وحکمته وجوده . وما أن الله أيضاً هر الل الاولى » 
فلا بد“ من أن يكون نمت معلول عنه «وللا" لما كان علّة ) . ْ 

من أجل ذلك صدر عن الأول (فاض منه ) عقل واحد بالعدد ( لأنه 
لا يصدر عن الواحد الا واحد ) . وبما أن هذا العقل قد فاض عن الله فانه 
يشبه الله من جانب ؛ ولكنّه مخالف الله من جانب آخر » لأنه معلول عن الله 
ومتأخدّر عنه بالذات » ولذلك كان صورة لا في مادة . 

هذا المعلول الاول عن العقل الخض هو الثاني في الوجود وأول العقول 
الفارقة ؛ ويشبه أن يكون المبدأ المحرك للجرم الاقصى على سبيل التشويق . 
وني هذا العقل يبدا التكشر : انه يعقل نفسه ثم يعقل الأول ضرورة ( هذه 
الأننَينية في الوجود الثاني هي سبب اتکشر ني الفيوضات التالية ) . إن هذا 
العقل يصدر عنه ثلاثة موجودات : 

یعقل" الاول" فیلزم عنه ( يفيض منه ضرورة” ) عقل" ان ( هو الثالث 
في مرتبة الوجود ) . ۱ 

م يعقل ذاته ( وهنا يبدأ لتکشر بالتنوع ) فيلزم عله شیثان : 

صورة الفلك الاقصی وکمافا روهي النفس ) ؛ 

وما أن الصورة لا تظهر بلا مادة » فان الصورة تتوسط العقل" الذي 
صدرت هي منه (أو تشاركه ) في امجاد الادة . 

ثم یستمر الفیض متسلسلا " هبوطاً ( على النمط السابق : عقلا " مفارقا 
وصورة فلك وجرما فلکیا) حى تصبح الفیوضات كلها عشرة » هي ( بعد 
الوجود الاول' : بعد الله ) : 

العقل المفارق الاول (المعلول الاول ) ؛ 

العقل المفارق الثاني » ومعه الفلك الاقصى ( الذي مرك العالم ) : 

العقل المفارق الثالث » ومعه فلك الكواكب الثوابت ( فلك النجوم ) ؛ 

العقل المفارق الرابع > ومعه فلك زل ؛ 
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العقل الفارق اللحامس » ومعه فلك الشري ؛ 
العقل المفارق السادس » ومعه فلك المريخ ؛ 
العقل الفارق السابع » ومعه فلك اشمیی: ؟ 
العقل الفارق الثامن » ومعه فلك الزهرة ؛ 
العقل الفارق التاسع » ومعه فلك عطارد ؛ 
العقل المفارق العاشر ( وهو العقل الفعال ) » ومعه فلك القمر' . 
هنا يقف فيض العقول » ولكن يفيض من العقل الفعال عالم ما دون فلك 
القمر ( أو ما نحت فلك القمر ) » وهو عالنا الذي نعيش نحن فيه » وهو عالم 
الكون والفساد : الذي تتکون فيه الاجسام وتتفرق . 
ومن العقل الفعّال تفيض العناصر الاربعة ؛ ثم تتركتب أجزاء من العناصر 
الاربعة » پنسب تلقة » أجساماً . وتتطور تلك الاجسام صعوداً من الحماد 
الى التبات فالیو ان البهيم فالانسان . 
والله لا يرضى أن يفيض عنه الا اير » ولكن الشر الموجود في العام قد 
فاض بالعرض 
العالم : قَدَمّه وحدوله 
ان الله سبب وجود العام » فالعالم محدث (لأن له علة" سابقة عليه ) . 
ولكنّه في الوقت نفسه قديم لآنّه فاض عن الله مئذ الازل . 
۶ النفس وقواها 
م يم أحد من فلاسفة الاسلام بالنغس كاين سينا . ومع أن أكثر آرائه فيها 
أرسطوطاليسية » فان له آراء” وتعليلات مخالف بها أرسطو ء تأثراً بالاهب 
الاسكندراني أو هربا من عالقة الاسلام . 
أ) حد النفس ( تعريفها  )‏ ينظر ابن ضينا الى النفس الانسانية من جانبین 
)۱( راجع رأي الفارابي ني دك» فوق ( ص ۳۰۹) . 
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( تسع رسائل “هلاه ) : من جانب يشترك فيها الانسان مع الحيوان 
والثبات » ویکون تعریف النفس من هذا ابحانب آنا «كمال بلسم طبيعي 
آلي ذي حياة بالقوة » . آما ابحانب الآلحر الذي يشترك الانسان فيه مم الملائكة 
فتعريف النفس فيه آنبا « جوهر هو كمال بلسم محرك له بالاختيار عن مبداً 
نطقي ( عقلي ) بالقوة ( في النفس الانسانية ) أو بالفعل ( للنفس الكلية الملكية) . 
ويقال لهذا ابحانب من النفس : النفس الكلي ونفس الكل" والعقل الكلي 
وعقل الكل » . 

والنفس « صورة ابلسم » تكن ابلسم الذي هي فيه من الظهور بمظهره 
الخصوص به ومن القيام بأعماله انلاصة به . ان السيف مثلا” : حديدة مسئونة 
تقطع ؛ فحديدته هي جسمه (الادي ) وحدانه ( النائجة من أنه مسنون والي 
يقطع بها ) هي صورته الروحانية أو نفسه . وكذلك الانسان لا يسمى انساناً 
بالاجزاء ابي فيه من العناصر الأربعة » بل بعقله الذي به یفکر . 

ب ) مصدر النفس واتتصافا بالبدن ‏ يرى ابن سينا مح ارسطو أن النفس 
ليس ها وجود سابق على وجود بدا ؛ بل كلما حدث بدن صالح الحياة 
حدثت له نفس خاصة به » ويكون البدن الحادث مملكة تلك النفس وآلتها 
( أحوال النفس ۰۹۷ ۱۱۱) . والنفس لا يمكن أن تأي من شيء مادي 
کابلسم » لأنها مخالفة الجسم ؛ فلم يجد ابن سينا بدا من أن يجعلها متصلة 
بالفيض ني ثنايا ترتيب العقول ( راجع النجاة ۰۳۱۵ 464 - ۵ ). 
والمختار عند ابن سينا أن تکون التفوس متعد دة بتعد"د الابدان الي تولد نيالأرض 
(تبافت الفلاسفة 77 ؛ بافت التهافت ٥۷٦‏ ) . ثم هو لا يومن بالتناسخ . 

ولكن كيف تتقبّل الاجسام النفوس” ؟ اذا امتزجت مقادير من العناصر 
الاربعة امز اجاً فيه اعتدال" وتكافو » نشأ من هذا الامتزاج أجسام مستعداة 
لقبول نفوسها الخاصة بها . وكلّماكان الامتزاج أكثر اعتدالا كان اسم الناتج 
منه أرقى » فتقبّل من أجل ذلك نفساً ألطف . ان الاجسام الكثيفة (النانجة 
من امتزاجات قليلة الاعتدال » كالحجارة واللحديد وماء البحر ) تقبل نفوساً 
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كثيفة نسمیها « الطبيعة » . ونفوس النبات على هذا القیاس ألطف من نفوس 
ابلماد ؛ ونفوس الحيوان البهيم ألطف من تفوس النبات . وجا أن جسم الانسان 
أحسن اعتدالا" من أجسام الحيوان البهم والنبات والحماد » فانه یقبل نضا 
ألطف من نفوسها كلها . فاتصال النفس بالجسم هو استعداد في کل جسم 
لقبل نفس مکافتة في اعتداها لاعتدال ذلك املسم . 

ج) إثبات النفس ‏ لاثبات النفس (اقامة الدلیل على وجودها فیا ) 
طریقان : طریق الحدس وطریق النظر العقلي . 

أما طريق النظر العقلي (أو دليل التفكير ) فأحذه ابن سينا من ادراك 
العقولات : يرى ابن سينا أن للانسان ادراکاً للمعقولات لا يتأتى من طريق 
الحواس” الي لما أعضاء ظاهرة في البدن. من أجل ذلك يجب أن تكون تلك 
المعقولات مدركة بقوة عالفة للبدن وزائدة عليه » وهي غير الحواس”" الي لما 
أعضاء ظاهرة في البدن » تلك هي النفس ! 

أما طريق الحدس فقال فيه ابن سينا إن الانسان يدرك داثماً أنه موجود ؛ 
وأنه هو ؛ وأن وجوده متصل . ثم يأني على ذلك بثلاثة براهين . 

فالبر هان الاول يقوم على استمرار الياة العقلية فينا : ان الحسد يتغيتر 
( ينمو بالغذاء ويڙل بالرض » أو يبطل بعض أعضائه ) . أما ادراك الانسان 
(شعوره ببقائه وتذكدره لا مضی من مره ومعرفته بالمحسوسات والمعقولات ) 
فلا بتغیتر بذلك . فهذا دليل على أن الذات رالتفس العاقلة ) مغايرة للبدن 
ولأجزائه الظاهرة والباطنة . ففينا اذن شيء غير ابلسد : ذلك هو النفس . 

والبر هان الثاني والثالث يقومان على الموازنة بين المعرفة من طريق احواس" 
وبين العرفة من غير طریق الحواس” : حینما يفقد الانسان عضواً من أعضائه 
يبطل اس" امعت بذلك العضو (ففقدان الاذن أو تلفها يودي إلى بطلان 
السمع » وفقدان الذراع بودي الى بطلان تناول الانسان للاشیاء بالطریق 
الألوفة ) » ولکن ذاتته ( نفسه العاقلت) لا تتأثر في معارفها بشيء من ذلك . 


عم ماه لل 


حى أن الانسان حينما يقول : سمعت بأذلي أو نظرت بعيي أو مشيلت 
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برجلي » فانما يعني أنه هو ذانه الذي فعل کل ذلك . والعين كانت في القيقة 
آلة الروية ولم تكن المنتفعة بالروية . أما القصود بالمنفعة من الروية فكان ذات 
الانسان . ولذلك يقول الانسان داتماً : «أنا » رأيت ؛ «أنا » سمعت ؛ «أنا » 
مي . فهذا المدرك المنطوي في قوله : «أنا » هو النفس على الحقيقة » وهو 
مخالف بلسمه وللحواس المنتصلة بأعضاء من جسمه ( راجع الاشارات ۳۰۵- 
۸ ). 

ويلحق بالبرهان الثاني خاصة أن الانسان قد یفکتر أو يفعل » وهو في أثناء 
ذلك کله غافل عن أعضاء بدنه وحواسّه (حی انه قد يكون مستغرقاً في 
تفهتم قضية ثم بنادی بأسمه بصوت مرتفع من قريب فلا يسمع ) » ولکنه 
لا يغقّل عتا هو بسبيله من التفكير . فهذا أيضاً دليل على أن نفسه غير بدنه وغير 
حواسه الدصلة ببدله . 

وهنالك برهان آخر عند ابن سينا مبي على أن الانسان یظل يشعر بوجوده 
ولو لم تكن حواسه الظاهرة تمس شيا . قال (الشفاء ۱ : ۲۸۱) : لو أن 
انساناً حلق د فعة ة واحدة وکامله" ثم حجب بصره أيضاً » وکا يبري هويا 
لا تتلاقی فيه أعضاوه ولا تتماس" 4 ولا کان نمت هواء في الفضاء a‏ مه 

( أو كان في الفضاء هواء ولكن لا يكفي لأن يصدم جسمه صلماً بحس به )ع 
فان هذا الانسان الحاوي في الفضاء یظل مبتاً لذاته ومدركاً أنه موجود . 

د ) مائية النفس اننا اذا سألنا : ما التفس أو ما هي النفس ؛ فاننا لا 
نستطيع » > مهما كان الحواب الذي نجيب به مفصلا 7» أن نعرف مائية النفس أو 
ماهيتها على وجه الحصر وان كنا مدركين أن هذه النفس موجودة فينا . ومع 
ذلك فان التفس الوجودة فينا يحب .أن تكون مما بدا لنا ما تقذ م- جوهراً 
( بسيطاً روحانياً مفارقاً ) . 

ان النفس جوهر » أي ليست جسماً . وابلوهر بسيط (غير قابل الكون 
والفساد » ولا متکشر ولا متألّف من أشياء » بل قام بنفسه : لا يحتاج في وجوده 
الى شيء آحر ) . وهو روحاني : ليس ماديا ولا له تعلق باد . ثم هو مفارق 
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(جرهر : قائم پنفسه غير محتاج في قوامه الى مادة ؛ وهو موجود فعلا” مستقل 
عن البدن ) . ولابن سينا على ذلك براهين » منها : 

ان ادراكنا للمعقولات (للصور المجردة ) الي لا تدرك بالحواس” 
أصلا” (أسماء المعاني : الشرف » الخير » النبوة » جمع الاعداد وتفریقها 
الخ ) يدل على أننا أدركناها بشيء من جنسها وليس بحواسنا ( لأن حواسنا 
لا تدرك الا المحسوسات الاد یه والائلة أمامنا ) ؛ فيجب أن نكون قد 
أدركناها بنفسنا » ولذلك كانت نفسنا رؤحانية مثل تلك المعقولات الي أدركناها . 

مان الواس تدرك 4 آشیاء قليلة” ( معدوداتّر محدودة وموجودة ي نطاق 

معيين ) » بینما نحن ندرك بالنفس معقولات لا حصر لها ولا حدود ها : اننا 
نبصر جبلا" صغیراً أو جزءاً من جبل أو عدداً معا من النجوم » ولکتنا ندرك 
باللفس مدی البحر وعظم ابل وعدد النجوم الذي لا خصى . 

ان الحواس لا تدرك الا" صور رر الوجودات الحاضرة » بینما النفس تحفظ 
صور الاشياء بعد أن تغيب تلك الاشياء عن حواسنا . فمحل هذه الصور المعقولة 
اذن » بعد غيابها عن ال واس » ليس في عضو معين . 

ان حواسنا انلمس تضعف عادة اذا ضعت اعضای‌ها بال هرم أو امرض 
( فالسمع يخف اذا تعرضت الاذن لعاهة ؛ والبصر يكل عادة 0 أو 
الرض أو مع التقدم في السن ) . آما الادرالك بالنفس ( الناطقة » أي بالعقل) 
فلا یضعف ضرورة" مع امرض أو افرم » بل ریما زاد وقوي . 

مصير النفس 

لا قبل" ابن سينا أن تكون النفس الفة للبدن » وأا لا تهليك ببلا که ع 
اضطر ال أن پوجد لها مکانً وسحالا” بعد أن يبلك اليدن يا أنه قد تنبل" ۳ 
أول الامر بنظم قصيدده العينية الي جمع فبها رأي أفلاطون الى وأي أفاوطين في 
هبوط النفس » ثم أشار الى اتصالما مجسد » ونفورها من الحسد ثم اطمئتائيبا 
بع الایام اليد . ثم وصف ابن سینا فرح ی اا ارف ايلات 

ثم يتساءل ابن سينا عن الحكمة من ذلك كله ویظهر الشك من الغاية الي 
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هبطت النفس من أجلها او آمبطتت إلى ابلسد (حتى تعرف أحوال العالم 
المادي ) ثم برك لا ان ما يمكن ان تعرفه النفس من الأمور الأرضية ؛ إذا 


اتصلت بالحسد » قليل جداً ؛ بل هو لا شي 


2 إذا نسبنا مر الانسان وهو 


الدة الي تقضیها النفس افابطة في ور الى عر الأرض : 


هبطت؟ إليك من امحل الأرفمم 


محجوبة” عن کل" مقلة عارف » 
وصلت على كره إليك » وريما 
آنفت وما أنست ؛ فلما واصلت 
وأظتها تست عهوداً بالحمى 
حى إذا اتصلت بهاء هبوطها 
علقت با اء الثقيل فأصبحت 
تبكي » وقد نسیت عهوداً بالحمى » 
وتظل ساجعة” على الد من الي 
إذ عاقها الشرك 5" الكثيث وصد ها 
حى إذا قرب" المسير ال الحمى 
سجعت» وقد كث الفطاء فأب صرت 

وغدت مخالف 2" لكل عل 
وبدت تفرد" فوق ذروة شامق و" 


فلأي د 
إن" كان آرسلها الاه 


شيء أمبطت من شامخ 
یک 


ص ۳ 


ورقاء ذات تور ومع ۰ 

وهي الي سفترتا ول برقع . 
گرهت فراقك وهي ذات تفجع ۰ 
ألفت مجاورة" الحراب البلقع . 
ومتازلة بفراقها لم تقنع ؛ 
في ميم مرکزها پذات لاجرع 
بين الم والطلول 0 
داع بي وتنا تقلم » 

درست بکرار الرياح الأربع 
قفص " عن الأوج الفسیح _ الربع . 
ودکا الرحيل. إلى افتضاء الأؤسع ؛ 
ما لیس يدرك المیون المجع . 
عنها حليف ارب غير ۳ 
والعلم برفع کل من ۳ 


سام إلى حفر الحضيض الاوضع؟ 


طُويت عن الفتطن البیب الأروع » 


(۱) هاء هیوطها » ميم مركزها » ثاء النقيل ( اول حرف ي هذه الكلات : دلالة على اول 


اتصاها باليدن ) . 


(۲) الشرك » القفص : رمز الى الحسد . 


)۳( لبدن . غير مشیم : غير مودع ( لا برحل عن الأرض مع النفس ) ۰ 


لقف 


فهبوطها ان" كان ار لتكون” سامعة" لما لم تسمع ع 
وتعود عالسة" بكل في متسین ؛ فخرقها لم برقع ! 
يمي الي قطع امن یتح لقد خريت بير الع . 
فكأنبا برق تالق" پاحمی 1 ثم انطوى » فکانه لم یلمع ! 

وبعد » فماذا محدث للنفس اذا هي فارقت ابلسد ؟ 

ان ی ان اد وس ولام عل ذکرته الادیان . ولکنه 
يعتقد أن النفوس وحدها تبقی بعد موت البدن في نعم أو شقاء روحانیین . 
وكلتما زا عم لفس بالوجود في أثناء یبا النيوية كانت سعادتها بعد مفارقة 
البدن أعظم” وأسمى . 

وحال النفس من السعادة والشقاء > بعد موت ابلسد » یفهم عند ابن سينا 
من طريقين محتلفين : 

أ-قال ابن سينا خاطباً القارىء : « يجب أن تعلم ان المعاد ( القيامة وحشر 
الاجساد ) مقبول من الشرع ولا سبيل الى إثباته الا من طريق الشريعة وتصديق 

خبر اللبوة (عنه ) ... وقد بسطت الشريعة الحقة الي أتانا بها نيينا وی 
محمد صل الله عليه وسلم حال السعادة والشقاوة الي بحسب البدن ... 

ب - ويتابع ان سینا خطابه : و ومنه رآي من العاد) ما هو ۳ 
بالعقل والقياس البرهاني » وقد صدقته النبوة ( ايضاً ) » وهو السعادة والشقاوة 
الثابتتان للانفس » وان كانت الاوهام منا تقلصر عن تصورها ... والحكماء 
الافیون رَغبتهم في اصابة هذه السعادة (النفسانية ) اعظم من رغبتهم في 
أصابة السعادة البدنية » . 

من هنا نعرف ان ابن سينا يرى ان الشريعة وضعت العاد بدنياً ونفساناً معا » 
واما الفلاسفة ( وهو فيهم ) فلا يعتقدون الا بالعاد النفساني . ويرى هو ان 
السعادة الحقيقية الي ت تصير اليها النفس في معادها نه بفهم على الوجه التالي . 

وان انفس الناطقة 1 تصیه عالاً عقلياً مرتسماً 
فيها صورة الكل و ( صورة ) النظام المعقول في الكل واللير الفائض في الكل » 


يفف 


مبتدثاً من میدا الكل سالك الى ایلواهر الشريفة فالروحانية الطلقة ثم الروحائية 
العلقة » نوعاً من التعلق » بالأبدان ثم الأجسام العلوية ببیثنها وقواها ؛ ثم 
تستمر كذاك حى تستوني في نفسها هيثة الوجود كله فتتقلب عالاً معقولا" موازياً 
العام الموجود كله » شاهداً لما هو الحسن المطلق والخير المطلق وابمحمال الق 
ومتحداً به » . 

هذا التعريف يدل على أن المعاد عند ابن سينا ليس معاداً شخصيا فردياً » 
ولکنه معاد کل" مطلق للنفس الكلية با هي نفس » أو بكلمة أوضح : ان المعاد 
عنده ليس « اجتماع الناس » ني جنة أو نار «بالعی الديني ) ولکته « انحاد 
التفوس ابلزئية » بعد ان تفارق ابدانها ني عالم واحد هو هذا النّظام الشامل الذي 
يسيطر على جمیع الكائنات . 

ويصف ابن سينا شقاء النفوس الي كان أصحابها يعتقدون » وهم في الدنيا » 

یم جسماني في الاخرة فيقول : 

أن السافجين ايله نا تهذب قواهم العقلية وم يعرفوا الوم » بل 
اکتشو! بأن يعتقدوا ان النفس اذا فارقها يدها صارت الى حال من السعادة 
ابلسمانية » فان هذه النفوس تتشوق بعد الموت الى ما تتخيله ثم لا تجد شيثاً منه ؛ 
فيكون ذلك ها عذاباً أبدياً . 

وأما الذين تلبت نفوسهم لیا مقلاً عدوداً » فاذا مانت ابدانهم كانوا على 
علم بأن هنالك سعادة تامة مطلقة . ولكن تیم القليلٌ ني الدنيا لا يمكُنهم » 
بعد الموت » من ان ميطوا بتلك السعادة فيحصّلٌ لهم شقاء ناثىء من انهم 
یتشوفون الى امر یعرفون بوجوده ولكنهم مقصرون » لنقص ملیبهم الاول » 
عن البلوخ اليه ؛ فیکون شقاوهم على مقدار تقصيرهم في البلوخ الى ما یشتهون 
ان ييلغوا اليه . 

للتوسع والمطالعة 
- الشفاء ( بتحقیق ابراهیم مدكور وغيره ) » القاهرة ۲ م وما 


بعد ؛ (يان با کوش ) براغ المجمع العلمي التشيكوسلوفاكي ) 
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۲ )م ؛ رف . رحمان ) » لندن ( جامعة أکسفورد ) ۱۹۵۹ م 
( نشره هولیارد ) » باریس ۱۹۲۷ ( أجزاء متفرقة ) . 

- النجاة » القاهر ة ( مكاوي وكردي) ۱۳۳۱ ۸ ؛ مصر ۱۳5۷ م 
۸ ۵ . 

- الاشارات ولتنییهات ( مع شرح نصیر الدين الطومي والفخر الرازي) 
القاهرة ۱۳۲۵ ه ؛ ( نشرها سلیمان دنيا ) » القاهرة ( دار العارف 
۷-- ۸۱۹۱۱ , 

منطق الشرقینین والقصيدة الزدوجة» مصر ( مطبعة الوید )۱۰٩۱م.‏ 

- رسالة في معر فة التفس الناطقة واحواها ( ثاب تالفندي ) القاهرة4 ۳٩۱ع.‏ 

رسالة في النفس وبقائها ومعادها ( آحمد فواد الاهواني ) » القاهرة 
۲ م . 

عیون الحكمة ( عبد الرحمن بدي » القاهرة ) العهد الفرنسي لاثار 
الشرقية ) ۸۱۹۵4 ؛ ېران ۱۳۳۳ هع ۱۹۵۵ م. 

رسائل الشیخ الرئیس ... ابن سينا في الحكمة الشرقية ( ميكائيل 
الهر) » ليدن (بریل ) ۱۸۸٩۹‏ - ۱۸۹۹ م . 

- تسع رسائل » استانیول ر الحوائب ) ۸۱۲۹۸؛ الحند ۸۱۲۹۸؛ القاهرة 
۹ ۵ . 

- رسالة أضحوية في أمر العاد سليمان دنیا ) » القاهرة دار العاروف 
۹ . 

حي بن یقظان مع سحي بن یقظان للسهروردي وابن طفیل )؛ القاهرة 
ردار المعارف ) ۲ م . 

رسالة في العقل والانفعال وأقسامها » حيدراباد (دائرة الممارف 
العشمانية ) 

- القانون » روما ۱۵۹۳ م ؛ لكناو ‏ المند ۱۹۰۵ م مصر ( بولاق ) 
بلا تاريخ ؛ 
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دیوان ابن سينا ( نور الدين عبد القادر وهبري جامیه ) » امخزاشسر 
( مکتبة . الطب والصدلة ) ۱۹۲۰ . 

- ثلاث رسائل عربية في علم التشریح » لیدن ( بريل ) ۱۹۰۳ م . 

القصيدة العيثية » القاهرة ۱۳۱۸ ه . 

- الارجوزة السينائية في الطب » لکناو - اند ۱۲۲۰ ه. 

- الکتاب الذهري المهرجان الألفي لذ کری ابن سينا » ( جامعة الاول 
العربية ) » القاهرة ( مطبعة مصر ) ۱۹۵۲ م . 

کتاب الهرجان لابن سينا » طهران جامعة طهران ) ۱۳۷۹ ۵ . 

- مولّفات ابن سينا للأب جورج شحاته قنواتي » مصر ( دار العارف) 
۰ م . 

- الفارابيان » تأليف عر فروخ » بروت ۱۳۹۹ ه- ۱۹۵۰ م . 

ابن سينا » تأليف أحمد فواد الاهواني » القاهرة دار العارف ) 
۸ م . 

.ابن سينا » تألیف حمنودة غرابة . 

ابن سین » تألیف محمد کاظم الطريحي » پغداد ۱۹4٩‏ م . 

- ابن سينا » تأليف جمیل صلیبا » دمشق ‏ مطبعة ابن زيدون ) ۱۹۳۷م 

ابن سينا » تأليف الاب قمير » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۵۵ 
۱۹۵1 م. 

- فلسفة ابن سينا » تألیف أ م جواشون ( ترجمة رمضان اللوند ) > 
بیروت دار العلم للملایین ) ۱۹۵۰ م . 

مجلة الثقافة (القاهرة 1467 ) » علد خاص رقم 14١‏ . 

- الادراك الحسي عند ابن سينا » تأليف محمد عثمان نجاني » القاهرة 
(دار المعارف ) ۱۹٤۸‏ . 

ابن سينا والنفس اليشرية » تألیف ألبير نادر > بيروت ۱۹۱۰ م . 

ابن سينا بين الدين والفلسفة » تألیف مود غرابة » القاهرة دار 
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الطباعة والنشر الاسلامية) 1448 م. 

- التصوف عند ابن سينا » تأليف عبد الحليم محمود » القاهرة ( الانجلو) 
565 م . 

- الناحية الاجتماعية والسياسية في فلسفة ابن سينا » القاهرة ( المعهد 
العلمي الفرنمي لاةآثار الشرقية ) ۱۹۵۲ م . 

ابن سينا وأثر طبه في العام » تأليف أحمد شوكت الشطي » دمشق 
( مطبعة جامعة دمشق ) 194519 م. 

مجللة رسالة العلم : ابن سينا وعلم النبات لحمند أحمد پتونة ( يوليو 
۲ ) ؛ المنحي الحسي في مبحث المعرفة عند ابن سينا (یولیسه 
) ؛ النباتات عند ابنسينا لعبد الحليم منتصر ( أكتوبر ۰۱۹٥۴‏ 
۶ ). 


لول 


ال 


ولد أبو علي" محمد بن الحسن بن الميم في البصرة » سنة ۰۳۰۶ ( 458 م) > 
وفيها نشا ثم عمل کاباً لبعض ولانها ( طبقات ۲ : 4١‏ ). ولكن العمل في 
الدولة لم يشاكل طبعه فآثر الانقطاع الى الاستزادة من العلم والى التأليف . وكان 
كثير الاسفار : زار الاهواز تكس وزار بغداد مراراً . 
واشتهر ابن اميم بمعرفة العلوم والفاسفة وبالبراعة في المندسة قبل أن يجاوز 
الشباب . ثم اشتهر عنه أنه کان يقول : لو كنت في مصر لمات في نيلها عملا 
يحصل به النفع في کل" حالة من حالاته » أي في السيطرة على تصريف مياه 
الفیضان . وبلغ ذلك الى الحاكم بأمر الله الذي تولی الحكم في مصر سنة ۳۸۲ ه 
( ۹۹۲ م ) فاستقدم ابن افیم وأكرمه ثم عهد اليه بتنفیذ ما کان يقوله . ودرس 
ابن اليثم مجرى النيل حنى وصل الى توا ن فوجد أن المصريين قد قاموا » منذ 
الزمن الأبعد » بكل ما کان هو يفكثر به وعلى مط أتم" . فاعتذر للحاكم بخطأه 
في التقدير » فعذره الحاكم ثم استمر ني اكرامه . غير أن ابن اليم خشي أن 
يتبدل قلب الحاكم عليه وكان اما کم معروفاً بالتقتب والإقدام على سفك 
اللماء - فأظهر انون . ومع ذلك فان الحاكم لم یتقص" من اكرامه شيا 
ولا قصر في العناية به . 
ولا احتجب الحاكم ( ٤۱۱‏ «< ۱۰۲۱ م) عاد ابن اطیم الى حاله وآوى 
الى ابلامع الازهر » وأخذ يتسخ الكتب الرياضية والفلكية ويقتات يثمنها › 
ويبدو أنه لم يكن مسروراً من اقامته في مصر . ومع أنه كان في سنة 414 هني 
بغداد فانه عاد الى مصر وتوني فيها سنة 4۳۰ ه( ٠١4‏ م ) أو بعدها يقليل . 
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کتبسه 

كتب ابن اميم كثيرة ؛ ولکن معظمها رسائل أو مقالات قصار . ویعضها 
شروح على كتب المتقدامين أو تلخيصات ها ؛ وبعضها تأليف . ومن هذه 
ردود على الفلاسفة اليونائيين وعلماء الكلام » أو توضيح لما غمض من آراء 
هولاء . وفي ما يلي عدد من كتب ابن الميم متبوعة أحياناً بوصف وجيز مسن 
قلم ابن اطیم نفسه : 

- الکتاب ابتامع في أصول الحساب » وهو كتاب استخرجت اصوله بلمیع 
أنواع الساب من آوضاع آفلیدس في أصول المندسة والعدد » وجعلت السلوله 
في استخراج السائل السابية جهتي التحلیل امندمي والتقدير العددي» وعدلت 
عن آوضاع ابلبریین وألفاظهم . 

سکتاب حصت فيه علم المناظر من كتاببي' آفلیدس وبطليمُوس ونسمته بمعاني 
القالة الاولى المفقودة من كتاب بطليموس . 

كتاب في تحلیل المسائل العددية يجهة ابلبر والمقابلة ميرهتا . 

کتاب جمعت فيه القول على تحلیل المسائل النلسية والعددية جميعاً ؛ 
لكن القول على المسائل العددية غير برهن » بل هو موضوع على أصول 
ابر والمقابلة . 

مقالة في استخراج سمت اقبلة في جمیع السکونة بجداول وضعتها ء 
و آورد, البرهان" على ذلك . 

مقالة في ما تدعو اليه حاجة الامور الشرعية من الامور المندسية » ولا 
يستنی نه بشيء سواه . 

مقالة في انتزاع البرهان على أن القطم الزائد ( للمخروط ) والطنان 
اللذان لا يلقيانه 2١7‏ يقربان أبدآ ولا يلتقيان . 


(۱) كلمة « لمخروط و بين هلالين مي . « الطان الذان » وردئا هكذا ني الأصل (طبقات 
الأطباء ۲ : 44 ) » ونقلها قدري طوقان ( تراث العرب الملمي ۲۷۱ ) کا ها . د یلقیانه » 
في الأصل ١‏ تلقیانه » : وقد صححها قدري طوقان ۰ 


ييف 


كتاب التحلیل والتركيب المندسيين على جهة التمثيل للمتعلمین » وهو 
مجموع مسائل هندسية وعددية حللتها ورکبتها . 

مقالة في أصول السائل العددية لصم" وتحليلها . 

- رسالة في صناعة الشعر ممتزجة (؟) من اليوناني والعررني . 

- رسالة في تشويق الانسان الى الموت بحسب كلام الاوائل ؛ ورسالة آخری 
في هذا العی بحسب کلام المحدثين . 

رسالة بینت فيها أن جميع الامور الدنياوية والدينية هي نتاج العلوم 
الفلسفية . وقد كانت هذه الرسالة هي المتمّمة لعدد أقوالي في هذه العلوم بالقول 
السبعين . 
کتاب ي الناظر سبع مقالات . 

- رسالة المرايا المحرقة بالقطوع "١‏ . 

رسالة المرايا الحرقة بالدائرة" . 

مقالة ٤‏ ضوء القمر . 

-مقالة في حساب اللحطأين . 

مقامه وامجاهسه 

ابن اليم من العلماء اللين أحاطت معرفتهم بأشياء كثيرة مع الليقّة والصحة . 
ولقد شّمِلت کته الکثیر] موضوعات كثيرة متنوعة هي الحساب والساب اهندي 
(الرقم ) ع وابلبر والقابلة » والهندسة والثلثات وحساب العاملات » وابلوانب 
العملية من | لساب والمندسة وابلبر . وقد وضع ابن الحم كتاباً في تعليم الرياضيات. 
وكذلك له كتب 5 الفلك والطبیعیات وثي المناظر ( البصريات ) خاصة » وفي 
ابلخرافية والطب والصيدلة . ثم ان له کتاً في المنطق وفي الفلسفة العقلية » وفي 

(۱) یقصد القعلوع المخروطات بائعکاس الأشعة عن سطح المرآة المستوية ( واجع رسالة 
المرايا المحرقة بالقطوع » حيدر آباد ۱۳۰۷ ه › الصفححين ۱ - ۲) . 

(۷) في طبقات الأطباء وني تراث المرب العلمي « بالدوائر » . والامم الثبت هنا أخذته من 
عتوان الرسالة المطبوعة في حیدر آباد ۱۳۰۷ ه. 
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ما وراء الطبيعة والامیات » وی علم الکلام أيضاً » وف السياسة والاخلاق 
والادب . 

وقد کفانا ابن لیم مؤونة انتبع لارائه في كتبه الوجودة والفقودة لمرفة 
اتجاهه في العلم واحياة » لما بسط لنا ذلك كله بخط يده في آخر سنة 4۱۷ ه » 
آول عام ۱۰۲۷م (طبقات ۲ : ۹۱-۹۱) : 

د إني لم أزل منذ عهد الصبا مروباً في اعتفادات هذا الناس الختلفة و سك 
كل فرقة منهم با تعتقده من الرأي » فکنت متشکنکاً في جمیعه موق بأن الحق 
واحد وأن الاختلاف فيه انما هو من جهة السلوك اليه . فلما کملت لادرالك 
الأمور العقلية انقطعت الى طلب معدن العلم » ووجهت رغبي وحرصي ال 
إدراك ما به تتکشف تمويبات الظنون وتنقشم غیابات التشکك الفتون » وبشت 
عزيمي الى تحصیل الرأي الفرب الى الله ... فکنت لا أعلم كيف بيا لي » منذ 
صباي ؛ ان شثت قلت باتفاق عجیب ‏ وان شثت قلت بام من الله » وان 
شئت قلت بابلنون » أو كيف شئت أن تنسب ذلك : أني ازدریت عوام الناس 
واستخففت مهم ول ألتفت إليهم » واشتهيت إيثار ابلق وطلب العلم » واستقر 
عندي أنه ليس ينال الناس من الدنیا شيا أجود ولا أشد قرب" الى الله من هذين 
الامرين . فحْشستٌ لذلك في ضروب الآراء والاعتقادات وأنواع علوم الديانات 
فلم حب من شيء منها بطائل » ولا عرفت منها للحق منهجاً » ولا الى الرأي 
ايفيي مسلكا جددا . فرأيت أنني لا أصل الى الق الا من آراء یکون عنصرها 
الأمورٌ الجسية وصورنها الامور العقلية » فلم أجد ذلك الا في ما قرره 
أرسطوطاليس من علوم المنطق والطبيعيات والالميات الي هي ذات الفاسفة 
وطبیعتها .. 0 

« فلما تییتئت ذلك أفرغت "وسعي في طلب علوم الفلسفة » وهي ثلاثة 
علوم : رياضية وطبيعية والهية . فتعلقت من هذه الامور الثلائة بالاصول 


(۱) هنا يعدد أبن يتم وجوه فلسفة آرسلو ويصفها وصف عارف بها . 
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والبادیء الي ملكت با فروعها وئوقلت۱) بأحكامها رعانها!۳) وعلوها . 
دم اني رأيت طبيعة الانسان قابلة للفساد متهيأة الى الفناء والتفاد » وأنه مع 

حدة(؟) الشباب وعنفوان الحداثة تملك على فكره طاعة التصوّر هذه الاصول . 
فاذا صار الى سن الشيخوخة وأوان المرم قصرت طبيعته وعجزت قوته الناطقة 
مع إخلاق ۱۳۱ آلتها وفسادها عن القيام يما كانت تقوم به من ذلك . فشرحت 
ولحصت من هذه الاصول الثلاثة ما حاط فكري بتصوره ووقف تمييزي على 
تدبره » وصنفت من فروعها ما جرى مجرى الإيضاح والإفصاح عن غوامض 
هذه الأمور الثلاثة الى وقت قولي هذاء وهو ذو الحسجة سنة سبع عثثرة” واربعمائة 
جرة الني صلى الله عليه وسلم . وأنا ما مس يي الحياة باذل جنهدي ومستفرغ: 
قوتي في مثل ذلك متوختباً به آموراً ثلاثة : احدها افادة من يطلب الق 
ویوثره » في حياتي وبعد وفاتي ؛ والاحر أني جعلت ذلك ارتیاضاً لي بهذه 
الامور في اثبات ما تصوره وأتقنه فكري من تلك العلوم ؛ واثالث أني صيرته 
ذخيرة وعندة لأيام الشيخوخة وزمان المرم ...وأنا آشرح ما صنعته من هذه 
الاصول الثلاثة ليوقت منه على موضم عنايني بطلب الق وحرصي على درا که 
وتعلم حقيقة ما ذکرته من عنزوف نفسي عن مائلة العوام" الرعاع الاغبياء 
وسموها ال مشاببة أولياء الله الاعبار الائقیاء .. »*). 

تقوم شهرة ابن اليم على جهوده في الناظر وعلم الضوء ( البصريات ) . 
لقد سار في بحوثه على أسلوب علمي نجريي وبحث في البصر بالعین الجردة 
وبالاستعائة بوسائط النظر . وله تشريح للعين ورسم دقيق لطبقاتها » كما أن له 
حول في العدسات المكبرة . 


(۱) وقل في البل وتوقل فيه : صعد . 

(۲) الرعان والرعون عم رمن ( بفتح فسكون ) : ألف يتدم الحبل ( المواضع المتطرفة 
في أعالي البال » ويكون تسلتها صعاً ) . 

(۳) الاخلاق ( بكسر الممزة ) : الیل والجرق . 

(4) بعد ذلك يعدد أبن الیم كتبه . 


4۴١ 


وآولى ان" 9 انکسار الضوء عناية” خاصة فلاحظ أن الفجر ( احمرارٌ 
الافق صباحاً ) يبدأ حينما تکون الشمس على تسم عشرة" درجة تحت الافق 
( قبل شر وقها ) » ون الشفق رحمرة الافق مساء ) یتلاشی حينما تصبح 
الشس على تسع عشرة درجة تحت الافق ( بعد غيابها ) . وعلى هذا الاساس 
حاول ابن اليم أن يقيس طبقة الحواء. وله أيضاً تعليل صحبح لاتساع حجم 
الشمس والقمر (في رأي العين ) وهما عند الافق31 . 


التوسع والمطالعة 

- رسائل ابن الميم » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) ۱۳۵۷ ه . 

ابن ايع » محاضرة لمصطفى نظيف » القاهرة (مطیعة لوري ) 
۳۴۳ م . 

- ابن الميم والطريقة العلمية في البحث » لمصطفى نظیف ( القتطف » 
أغسطوس 1147 م ) . 

- الحسن بن المي لعبد اللحليم التتصر ( مجلّة رسالة العلم » القاهرة 
۰ ۵ ) 


(۱) راجم رسالة لضوء لابن الیم ( در آباد ۱۳۰۷ ه ) » وفیها أشياء كثيرة ملخصة 
من كناب التاظر . 
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البيرونت 


هو الاستاذ أبو الرعان محمد بن أحمد البيروني ؛ أصله من فارس ومولده 

ي ورون عاصمة خوارزم ( التركستان ) سنة !5ه ( 99# م ) . 
قضى البيروني شبابه ني بلده وتلقى العلم على ألي نص منصور بن علي 

ابن عراق » ثم كانت بينه وبين ان سينا مراسلات . 

تقلب البير وني كثيراً في البلاد فكان ذلك سبب اتساعر معار فه ونطاقر 
اختباره . واتصل کنصور بن نورا السامالي ۳۸۹-۳۸۷ م ) ۰ م مكث 
في جرجان مدة طويلة . ولا استولى السلطان محمود الغزنوي على جرجان : 
و نحو ۰۷ مع ۱۷ ۰م ) حمل معه أسرى فيهم كثير من العلماء كان 
بينهم البيروني . فلحق البيروني ببلاط السلطان محمود , منجماً ثم رافق السلطان 
محمود في غزواته في شمالي“ غرلي اطند . في تلك الاثناء تعلم البيروني اللغة 
السنسكريتية وعدداً من لغات الحند ودرس الديانات الحندية والفلسفة الهندية 
بلغات أهلها » وكان هذا شيئاً نادراً بين العرب . وعرف البيروني الفلسفة 
اليونانية » ولعله عرف أيضاً شيثاً من اللفتین العبرية والشربانية رراجع نحقيق 
ما للهند من مقولة ۰۲۷ ۸۳) . ثم يبدو أن معرفته بالسنسكريتية لم تبلغ حلا 
يستغني به عن الراجمة (راجع نحقيق ما للهند 167 ) . 

وجاء بعد السلطان محمود ابنه السلطان مسعود ( 1۲۱ ه= وف م( 
وظل البيروني متصلا" ببلاط غزنة حيث وافاه الاجل » في الاغلب » بعید 
سنة 44۲ ه ( ٠٠١١‏ م). 

كتبه 

للبيروني كتب منها ( طبقات ۲ : 7١-1١‏ ) :> الجماهر في ابلواهر 


1۳۳ تاريخ الفكر العر بي ط ۲ (۲۸) 


(الحجارة الكريمة ) ك الاثار الياقية عن القرون الحالية ك الصيدلة في 
الطب كك مقاليد الهيئة -5 تسطيح الكرة 5 العمل بالاصطرلاب - كب 
القانون المسعودي ( في الفلك ) ك التفهيم في صناعة التنجيم ك تحقیق ما 
للهند من مقولة مقبولة أو مرذولة . 

مقام4 وآراژه 

كان الببر وني من أعاظم العلماء : فيلسوفاً ورياضياً وفلکیاً وجغرافباً ورحالة 
وجماعة . وخدمته الاولى للعلم أنه أوضح استعمال الارقام المندية » مع استعمال 
الاصفار لمقام الحانات » في مثل قوله ( نحقيق ۲۹۰ » راجع ۳۱۹-۲۹٤‏ ) : 
« وشهر بورش هو ألفا ألف ومائة وستون ألف کلب» وذلك بالايام الطلوعية 
بعد تسعة أصفار عن اليمين ؛ وأيام شهر وكا » الطلوعية بعد ثلاثة وعشرين 
صفراً عن اليمين » الخ . ثم إنه حسب السلسلة الهندسية ۲۱۱ لبيوت الشطرنج 
فاذا هي ۸ × ١‏ ( حاصل ضلعیه ) مضروبة في نفسها ٠١‏ مرة ومطروحاً منها 
واحد” : ۱-۱۱۱۹ . 0 

وحل" البيروني أعالا.تعرف بمسائل البيروني وهي الي لا نحل بالسطرة 
والفُرجار » منها قسمة الزاوية ثلاثة أقسام متساوية » وحساب قنطر الارض . 
وذکر أن سرعة النور أعظم من سرعة الارض كثيرا » كما بحث في الثقل 
النوعي واستخرج الاثقال النوعية لثماني عشرة مادة من المعادن والحجارة 
الثميئة بدقة بالغة . ثم وصل بالاستقراء والمقارنة الى أن في الطبيعة أزهاراً 
بعضها ذو بتلات 4-1 ۱۸-٦-٥‏ ۰ ولكن ليس فيها ما له سبع 
بتلات أو تسم . 

وتكلم البيروني على كروية الارض وعلى دورانبا على محورها من غير أن 
يصل الى نتيجة حاسمة . وعرف تعيين خحطوط الطول وخطوط العرض » كما 


0 السلسلة المندسية هي جموع اعداد کل عدد منها نعف الذي سبقه نحو : ۲ 6 4 ۸ 
٩‏ ۰ ۳۲ 4 ۱ ۰ ۱۲۸ الخ , 


۰.۳ 


عرف تسطیح الكرة (نقل الأ-اوط عن كرة الى سطح ) . 
جملة من أقواله ( من تحقيق ما للهند من مقولة .. ) 
علوم الهند (ص :)١9‏ 
ولم يكن للهند أمثالتهم ( أي أمثال” الفلاسفة اليونانيين ) من بهذب العلوم » 
فلا تكاد تجد م خاص کلام الا في غاية الاضطراب وسوء النظام ومشوباً » 
في آخره خرافات العوام” من تكثير العدد وتمديد المداد ومن موضوعات 
النحلة ( الدين ) الي يستفظع أهلها فيها المخالفة” » ولاأجله يستولي التقليد 
عليهم . وبسببه قول في ما هو بابي منهم "١‏ أني لا آشبه ما في كتبهم من 
الحساب وعلوم التعاليم ( العلوم العددية ) الا بصدف لوط بخرف .. اذ لا 
مثال" لهم لمعارج البرهان ؛ وأنا في أكثر ما أورده من جهتهم حاك غير منتقد 
الا عن ضرورة ظاهرة . 
الارواح وترددها بالتناسخ في العام رص 8-8" ) : 
كما أن الشهادة بكلمة الاخلاص شعار المسلمين » والتثليث علامة النصارى 
والإسبات علامة اليهود ؛ كذلك الناسخ علّم النحلة المندية ؛ فمن لم يتتحله لم 
يكن منها وم ينعد من جملتها . ابم قالوا ی ری ا 
تحط بالطلوب احاطة كلية دفة بلا زمان » واحتاجت الى تيع ابلزلبات 
واستقراء المکنات . . وهي 9" وان كانت متناهية فلعددها لامي ره 2 
والاتیان على الكثرة مضطرٌ الى مدة ذات فسحة . وغذا لا بحصل العلم لنفس 
الا عشاهدة الاشخاص والانواع وما يتناو ما من الافعال والاحوال حى بحصل 
فا في کل واحدة تجربة وتستفيد بها جدید معرفة ... فالارواح البأقية تاردد 
لذلك في الابدان البالية بحسب افتنان ۱۳۱ الافعال الى الخير والشر لیکون ارد د 
(۱) غاية ما وصل إليه علمي مهم ( مكاني » اختصاصي ) . 
(۲) الزئیات والمکنات . 
(م) کذا ني الأصل . وفي القامرس ( 4 : ۲۰۹ ) : اف ( افتاناً ) : أذ ني فنون من 
القول . 


{re 


في الثواب منبنها على الور فتحر ص" على الاستکثار منه » و ( لیکون التردد ) 
في العقاب ( منبهاً ) على الشر والمكروه فتبالغ في التباعد عنه . 

ويصير التردد من الارذل الى الافضل دون عكسه لآنه يحتمل كليهما '') 
ويقتضي اختلاف المرائب فيهما لاختلاف الافاعيل بتباين الامزجة ومقادير 
الازدواجات في الكمية والكيفية . 

فهذا هو التناسخ الى أن محصل من كلتي جنبتي النفس والمادة ۳" كمال 
الغرض : أما من جهة السفل ففناء ما عند المادة من الصورة الا الاعادة المرغوب 
عنهاا۳٩.‏ وما من جهة العلو فذهاب شوق النفس بعلمها الى ما لم تعلم واستيفاتها 
شرف ذاتها وقوامها لا بغيرها واستغناها عن المادة بعد احاطتها بحساستها 
وعدم البقاء في صورها والمحصول في عسوسها واللير في ملاذ ها فتعرض 
عنها ویتحل" الرباط ويقع الفرقة والانفصال والعود الى المعد ن فائزة من 
ملم بعدد ما أله لیم من العدد والانوار فلا يفارق د هنه بعد ذلك "۲ 5 
ويتحد العقل والعاقل والمعقول ويصير ( وتصير كلها ) واحداً . 

العامة ( ص 5١4‏ ) : 

قد جرى أمر المند فيما بينهم على حلاف الحال بين قومنا ( المسلمين ) . 
وذلك أن القرآن لم ينطق في هذا الباب » وني كل شي ء ضروري » با يحوج الى 
تسف في تأويل ... كالكتب المأزلة قبله » وانما هو الاشياء الضرورية معها 
حذو القلآة ویلحکام من غير تشابه . ول يشتمل آیضاً على شيء ما اختلف 
فيه وليس من الوصول اليه ما يشبه التواريخ ؛ وان كان الاسلام مكيداً في 


)١(‏ لأن التناسخ في الأصل حتمل الأمرين کلیها ( تردد النفس من الأرذل الى الأفضل ومن 
الأنضل الى الأرذل ) . 

(؟) من جنبي النفس والادة كلتيهما ( من جانب النفس عند أتصاطا بالمادة وجانب المادة 
عند الصاطا بالنفس ) . 

(۳) إلا القدر الشروري منها . 

(4) بعلم كثير ( عدد حب السمسم ) مع التسقق بالسمادة الاير 2 النفس کالسیرج ( زیت 


السم ) . 
۳ 


مبادئه بقوم من مناوئيه آظهروه بانتحال وحكتوا لذوي السلامة في القلوب 
من کتبهم مالم بخلق الله منه شیا لا قليلا” ولا كثيراً » فصدقوهم وکتبوها عنهم 
مفترین پنفاقهم وترکوا ما عندهم من الکتاب التی » لأن قلوب العامة الى 
الحرافات آمیل فتفشّت الاخبار لذلك . ثم جاءت طامة أخرى من جهة الز نادقة 
آصحاب ماني كابن القفع وکعبد الكريم بن أبي العوجاء وأمثالمم فشککوا 
ضعاف الغرائز في الواحد الاول من جهة التعديل والتجوير وأمالوهم الى 
التثنية وزينوا عندهم سيرة ماني ... وانتشر ذلك في الألسئة وانضاف الى ما 
تقدم من المكائد اليهودية ... 
للتوسع والمطالعة : 
- رسائل البيروني » حيدراباد ( دائرة المعارف العثمانية ) 1444 م . 
- رسائل أي نصر بن عراق الى الييروني » حيدراباد ( دائرة العاروف 
العثمانية ) ۱۹4۸ م . 
- الآثار الباقية ( ساخخاو ) » لييزيغ ( بروكهوس ) ۱۸۷۸ م . 
- محقيق ما للهند من مقبولة في العقل أو مرذولة ( ساخاو ) » لندن 
( تربار ) ۱۸۸۷ م؛ حیدراباد ( داثرة المعارف العثمانية ) 4۱۹۰۸ 
م ۰۱۹۱۰ 
- اللجماهير في معرفة ابواهر » حیدراباد ر داثرة المعارف العثمانية ) 
۵ م . 
- صفة العمورة على البيروني ( التقطها أ . أ. زكي وليدي توغان من 
القانون السعودي » میتشیغن ۱۹۹۵ م. 
کتاب تحقیق نهایات الاما كن لتصحبح‌مسافات السا كن (بو بلحاكرف) 
عدد حاص من مجلّة معهد الخطوطات العربية » القاهرة ۱۹۲۲ م . 
ر الجلّد ۸ العددان ۲۰۱ ). 
-- القانون السعودي في اليئة والنجوم » حیدراباد (دائرة العارف 
العثمانية ) ۱۹۵۱-۱۹۵6 م. 


۳۷ 


کتاب التفهيم لأوائل صناعة التنجيم ( رامزي رايت )> لندن ۱۹۳۶م؟ 
رجلال همالي ) » تهران ۰۱۳۱۸ ۱۹4۰ 9) . 

کاب باتتجل الندي في احلاص من الأمثال » نقل أي الریحان 
البيروني الى العربية ( نشره هلموت ریتّر )". 

رسالة في فهرست كتب محمد بن زكريا الرازي (كراوس ) > 
باریس ( مطبعة القلم ) 1915 م . 


(1) مستلة من مجلة | باكر اسمها في المجلد » رتمها في مكتبة المامعة الأميركية في بير وت. 
4 .891 
KA‏ 33 ظ 


۳۸ 


وال لاء ال 


ولد أبو العلاء احمد بن عبد الله بن سلیمان بن محمد العري في معرة اللعمان . 
في شمالي الشام » في ۲۸ ربيع الاول من سنة ۳۰۳ ۹۷۲۳-۱۲-۲۱ ) ۰ 
ولا بلغ ثلاث سنوات ونصف سنة أصيب بابسداري فذهبت یسری عينيه 
وغشي الیمی بياض ؛ وقبل ان یم السادسة فقد بصره جملة . 

نشأ ابو العلاء العري في العرة واحذ عن ابيه شیثاً من اللغة والنحو والادب 
ثم اح الحديث خاصة عن نقر من اهله منهم ابوه وجده وأخوه وجدنه . 

ودخل ابو العلاء وهو لا يزا ل حّدثا الى حلب فقرأ الادب ولنحو على 
عدد من أهل العلم فيها . ثم قرأ على بعض مشاهير المعرة كثيراً من العلوم 
الدينية والعربية . 

ورجع أبو العلاء من حلب الى المعرّة سنة ۸۳۸۶ (144م) وانصرف 
الى المطالعة والتكسب بالشعر . ثم ترك التكسب وقصر شعره على مراسلة 
اخوانه من الادباء وعلى رثاء عدد من أقاربه » ثم على القول في أغراض 
وجدانية بحت . 

ويظهر لنا ان حياة ابي العلاء ني العرة ۸ تكن مبرفة برغم وجاهة 
اهله وثروة ابيه وثروة امه » إذ ان تينك الروتين كانتا في طريق النفاد . وظل 
عبء الحياة على عاتق ابي العلاء خفيفاً حى توفي أبوه ( ۳۹۵ هع ٠١١4‏ م) . 

وضاقت الدنيا بأبي العلاء في العرة ماديا ونفسانياً فزار بغداد استزادة انعلم 
وتکساً للمال . ومع أن المعري لقي في بغداد اكراماً كثيراً » فقد لقي أيضاً 
ماساءه : 

جرى ذكر المتزي في مجلس الشريف الرتضی » أخي الشريف الرضي : 


۴4 


فتنقتصه الرتضی وجعل یتتبع عيوبه لبغضه ایاه وتعصبه عليه . وکان أبو 
لاه يعت اي وم اه شمر الاين > قال ری 9 
للمتزي إلا قوله : ولك » يا منازل » في القلوب منازل » ۱ لكفاه فضلا 
فغضب المرتضى وأمر بالمعري فأخخرج من المجلس سحباً برجله . ثم قال الرتضی 
لخلسائه ... أتدرون أي شيء أراد الأعى بذكر هذه القصيدة » مع أن لاب 
الطيب ما هو أجود منها ؟ .. انه أراد قول في هذه القصيدة : 
وإذا آنتك مذمي من ناقص فهي الشهادة لي بأني كامل | 
ترك المعري بغداد في العشر الأخير من رمضان سنة 4۰۰ (آواخر نيسان 
۰) عائدا إلى المعرة . فلما حل بالمعرة عرف بأن امه قد ماتتب‌فتفجع 
اوها وامتقر ی نفسه إيعدها تور من ایا ليل ء فاععزل في بيته وانقطع 
الى الدرس والتدریس › * م انقطع عن اكل اللحمان وسائر ما رج ج هن الحيوان 
كاللبن والبیض والعسل ؛ وسمى نفسه » كما يذكر اكثر قدماء الورخین 
وعحداتيهم » رهين المحبسين ( البيت والعمى ) ؛ ولكنه كان في القيقة رهين 
المحايس الثلاثة : 
اراني في اثلائة من سجوني فلا تسأل عن النبأ النبيث 23 : 

۱ لفقدي ناظري » ولزوم بيي > وكون النفس في اللحسد اللحبيث . 
وفضی العري النصف الثاني من حياته بالعرة في « تسبيح لله و نحمیده » 
كما يقول هو عن نفسه » وني التأليف والتدريس . ویبدو لنا أن تقشفه لم يكن 
من فقر فحسب » فان الدنيا اقبلت عليه فيما بعد” . ذكر الشاعر الفارسي والداعية 
للوي ناصر خسرو حينما مر بالمعرة سنة 4۳۸ ه عن المعري أنه رجل ذو نفوذ 
عظيم' في بلدته وذو خی" » ينفق على الفقراء والعنوزین مع انه يعيش عيشة 
الز هد والتقشف . وبي المصادر العربية ايضاً کلام كثير على ان العري كان بو 
نفراً من المحتاجين مالا وينفق على الطلاب الذين كانوا ونه للاستفادة من 

علمه . 


(۱) الفييث النبيث : الشرير 
1۰ 


وكذلك جرت بين العري وبين الي نصر بن ابي ران العروف بداعي 
الدعاة الفاطميين مساجلات ومطارحات في رسائل” تبادلاها حول تحريم المعري 
على نفسه الحيوان” وکل ما خرج من الحيوان . فقال العري في أول الأمر إنه 
حرم على نفسه أكل اللحم لفقره . فلما عرض عليه داعي الدعاة معونة اعتذر 
عن قبوا وقال : لقد تركت ذلك رأفة بالحيوان . 

والذي نعرفه ان المعري حاسن في رسائله داعي الدعاة كثيراً » ذلك لأن 
الفاطميين كانوا قد استولوا على العرة نفسها سنة 4۲٩‏ ه. 

وكان العري قصير القامة نحيف ابلسم ضعیفاً مشوه الوجه بابلتددري . 
وقد أقعد في اواخر ايامه » ثم مرض مرض الوت ثلاثة ايام وتوفي يوم الجمعة 
في النصف الاول من ربيع الاول سنة 444 ( اوائل آذار ٠٠١١‏ ) بالعرة . 

عناصر شخصيته 

اساء الدهر الى المعري بفقد البصر وضعف ابلسم وموت الأبوين وقلة المال» 
بالاضافة الى ما يجب ان يكون غی رجل مثله . فلم يكن بدعاً أن نرى في 
ازومياته قلقاً وتشاوماً ونقمة ومرارة وشكوى وان ينصرف العري عن كل 
شيء في الحياة الى النقد والتهكم من غير ان بقترح وجهاً من وجوة الاصلاح 
الاجتماعي » بل هو على العكس من ذلك - قد نفض يده من كل اصلاح 
مکن ونسب القصور والضلال الى من يحاول ذلك . 

أ أما عماه الباكر فقد حز في نفسه » وان كان هو يتظاهر احياناً بقوله : 
احمد الله على العمى كما محمده غيري على البصر . 

وی المعري هو الذي خلق تشون . 

ب وكان العري ضعيف ابلسم ضثيله ؛ فاذا اضفت ذلك الى عماه 
استطعت أن تعلل زهده في الدنيا وإعراضه عن البشر وكرهه للمرأة بعض 
التعليل . 

ج - ومع الإيقان بأن اسرة والد المعري وأسرة امه كانتا من الاسر الوجيهة 
الغنية في المعرة وني حلب » فان المعري نفسه كان فقيرا . ولكن يبدو أن نفراً 
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من الفضلاء کانوا ”دونه بال ینفق منه على نفسه وعل غيره فحنت حاله في 
آواخر أيامه . 

د- ویظهر ان الصائب لت على آبي العلاء عوماً وخصوصاً . ان 
اضطراب الأحوال السياسية بعد ضعف الدولة الحمدانية عرض شمالي سورية 
كله للغزّوات حى شعرت بذلك المعرة نفسها فکترت فیها الفتن وعم الفزع . 
ومن المصائب الي خصت العري موت أبيه وأمه . 

هم ومع وجاهة العري فقد لقي إساءات مختلفة في العرة وي بغداد » 
تعرض لا بسبب عاهته ؛ ثم ان ارتفاع مكانة المعري خلقت له حساداً وخصوماً 
آپموه بال ندقة مرة وبالالحاد أخرى . ولا ريب في ان شدة انتقاده الحكام” 
ورجال الدين والناس عامة عملت على خلق کره شدید له » وإن لم يستطع أحد 
أن يناله صراحة بأذى . 

ال جانب هذه العناصر السلبية نجد عناصر ايجابية رها خصائص فنية” 
بارعة تجعل من المريي أديبآ مفكرآ وحكيماً حمن التعبير . لقد كان واسع 
الاطلاع قديراً في الوازنة والنقد » جريا في ابداء رأيه مع التهکتم الر أحيانا . 
غير أنه كان قویم السبیل في الحياة حسن الاخلاق صحيح التقوى » مع انه كان 
قليل الاحتفال بما تواضع عليه عوام الناس في تقواهم لآنهم كانوا بقللدون في 
ذلك غير هم من غير أن یکلتفوا أنفسهم عناء التفكير في شي ء مهما كان التفكير 
فيه يسيراً . 

ولقد رأزق المعري مقدرة لغوية تدخل في باب المعجزات » مع العلم أنه 
كان أعمى » ومتانة في الاسلوب وتصرّفآ عجيباً في فنون البلاغة - وخصوصاً 
في لزوم ما لا يازم ‏ غير أن التكدّف اليسير الذي اضطرٌ اليه المعري في تتبع 
وجوه البلاغة وتصيد القواني قد ألقى على شعره في اللزوميات شيا من ابلفاف : 

آثئاره 


للمعري حمسة آثار أدبية وفكرية » هي : 
١(‏ ) سقطالزنند» وهو ديوان شعرني المدائح والراني وعدد من الاغراض 
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الوجدانية ؛ وفیه أيضاً الدرعیات الي هي الطور الاول من اللزومیات . 
(۲ ) ضوء السقاط على سقط ازند ؛ وهو شرح لسقط السزند صنعه 
العري بنفسه . 
(۲) مجموع رسائل ني أغراض شى . هذا الجموع مهم لمعرفة حياته 
وجلاء عدد من الوانب في انجاهه الفكري . 
( 4 ) رسالة الغفران ‏ رسالة كتبها ابو العلاء جواباً على رسالة وردته من 
صديق له هو ابو الحسن علي بن منصور المعروف بابن القارح ١ه"‏ "471 م 
٠١*١٠ ٩۷۲ =‏ م . ) وهو حابي الاصل ومن اثمة الادب » وكان يتحامل 
على بعض الادباء والشعراء ويرى انهم ببعض ما قالوا أو فعلوا » من اهمال 
بعض الفروض الدينية او شرب الحمر وقول الغزل » صائرون الى ب 
ولد كتب ابو العلاء « رسالة الغفران » على لسان ابن القارح لین للناس 
س عفو الله وليدالهم على ان كثيرين من شعراء الاسلام واباهلية سای 
يطب بعض الفقهاء وبعض المتعنّتين انهم من اهل النار » يمكن ان يكونوا من 
عل بت وان کون قد الا نا من إن بان بالا عمل صاع او 
ييه ية » بقطع النظر كنا اشتهروا به في .حباسم او هما رماهم به اناس من 
كار أو الزندقة أو ترك أداء فروض الدين . وفي ثنايا ذلك ينتقد المعري آراء 
بعض العلماء والادباء والفقهاء في الشعر والادب وني الاخبار الدينية » وهو 
نعل کت عل هکم در راشي من المرح يقتضيه ذلك التهكم » على حلاف ما 
عرفنا في اللزوميات . 
ومع أن في رسالة الغفران عدداً من ابلوانب الفكرية » فان الاسلوب 
الادبي والاتجاه اللغوي غالبان عليها . 
ره ) - اللزومیات » أو لزوم ما لا یلزم » ديوان شعر نظمه المعري في 
عز لته بعد سنة 4۰۰ ه ( ۱۰۰۹ ) وطواه على جمیع آرائه الفلسفية والاجتماعية 
ثم رتبه على القوافي . 
هذا الديوان اتخذ اسمه من نوع قوافيه : 


< 


للشاعر العرني أن يبني کل قصيدة من قصائده على حرف روف واحد » 
قال العري في سقط الزند : 
ألا في سبيل الجد ما أنا فاعل عفاف ولقدام وحزم ونائل . 
تعد ذنويي عند قوم كثيرة ؛ ولا ذنب لي الا العلى والفواضل 
فالعري قد بنى هده القصيدة على اللام الضمومة » ولا بازمه أن یفعل أكار 
من ذلك . ولکنه في «اللزومیات » آلزم نفسه بأن يأتي في القافية بأكر من 
حرف روي واحد » کقوله مثلا" : 
دعاكم الى حير الامور محمد" وليس العوالي في القنا كالسوافل : 
حداکم على تعظيم من ملق الضحی وشهب اللجى من طالعات وآفل . 
وألزمكم ما ليس يعجر حمله أخا العف من فرض له ونوافل ؛ 
ان المعري قد التزم ( أي ألزم نفسه ) في قواني هذه القطوعة حرفي روي 
هما الفاء واللام ( بعد الواو والألف ). 
فاذا نحن حاولنا ترتيب لزوميات المعري بحسب الزمن الذي نظمت فيه )١'‏ 
استفدنا أمرين : دراسة التطوّر في آراء المعري ثم نفي التناقض الذي یمه نفر 
من الدارسين للزوميات . 
اعکم ام فیلسوف؟ 
سنسمي العري فیلسوفاً على التوسع » كما نسمي سقراط نفسه فيلسوفاً 
وكما نسي كثيرين من الفکرین في العصور الوسطی في الغرب فلاسفة . غير 
أن الاصوب أن نسمیه حکیم العرة كما نقول سقراط الک . 
نقد المعري أوجهاً من الفلسفة الاسلامية وکشف عن عيوب الجتمع وکان 
واقعياً في تفاصیل كثيرة من نقده ء وان کان متشائماً هداماً في كثير مما جاء به . 
غير أنه أيضاً آمن بقيمة الاخلاق في المجتمع برغم أنه كان يومن بفساد 
(۱) راجع حكم المعرة المؤلف » الطبعة الاو : بيروت » ۱۹44 ص 4" وما بمدها > 


الطبعة الثانية ٠۹4۸‏ ص 4۳ وما بعدها ؛ أبو العلاء المعري ( أعلام الفکر المر ني ) » بيروت 
۰ © ص ٠0٠‏ وما پعدها . 
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الطبيعة البشرية من أصلها . ووقف العري ما وراء الطبيعة موقف الشکناك : 
غير أنه آمن بالله وحگه ثم أنكر کل ما عداه . ويكفي العري له بلفلسفة أنه 
دعا الى اتباع العقل في کل" آمر وجعل العقل"حکماً حى في مالم تجر العادة في 
تحکيم العقل فيه . 

انجاهه الفكري 

يأحذ العري بالتقية الفكرية » فهو لا يحب أن يصرح يجميع آرائه لاعتفاده 
أن ذلك من به » فقد يناله أذ من العامة ومن بعض اللخاصة . والتصريح بكل 
شيء مضرّ بالعامة » وببعض الخاصة أيضاً » فان الناس يتعايشون بالوازع 
الاجتماعي ( باعتقاد يحملهم على السلوك لسن و يمنع بحضهم عن الاعتداء 
على بعض ) . وكثيرا ما كان الوازع الاجتماعي عالفاً للحقيقة الفلسفية ؛ فاذا 
نحن صرّحنا بالحقيقة الفلسفية المناقضة للوازع الاجتماعي أفسدنا ذلك الوازع 
ولم نستطع أن نحمل أولثك العامة على أن يدركوا تلك القيقة الفلسفية . وني 
ذلك كله يقول العري 
أرائيك فیتفر لي الله زى بذاك » ودين العالين رباء | 
قد نال حيرا ق‌الماشر ظاهراً من بات تحت لسانه خبوها . 
لحاها الله دارآ ما تدارَى عثل اين في بلج وقمس"'. 
إذا لَب الخال رفعت صوتي » وان قلت اليقين آطلت همسي ! 

هذه التقية كانت دليل التشاوم في العري . والتشاوم ليس » عند التحقیق › 
من الفلسفة ؛ ولكنه يأس وقنوط من الياة . ولا يقوم تشاوم الرجل العادي 
عادة" أو تفاوله على أسس نظرية ولا على مذهب فلسفي » ولكن على أحوال 
نفسانية عارضة في حياته العملية العامة والخاصة . ويكون الانسان متأثراً » في 
حاليه من تشاوّم وتفاول » با برافق حياته من فقر أو غی" 3 ومن صحة أو 
ام » ومن نجاح او خيبة . . ولزاج الانسان اثر کبیر في توجبهه نحو التشاوم 


0 دارا : دنیا , المين : الکذپ . القمس : الفوص » ویقصد به التستر . 
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أو التناول . 

والتشاوم يكر في الفلسفات الشرقية » والبوذية منها على الاخص » ويظهر في 
التصوف . والمعري متطرف في تشاومه لا يرى من املياة الا الناحية السوداء . 
ولو تعرضت له الناحية البيضاء “لأعرض عنها . تأمل قوله : 

عرفت سجايا الدهر : أما شّروره فنقد" » وأما خيره فوعود. 

» فلت الشرورٌ» ولوعقلنا صبرت ديّة” القتيل كرامة” للقاتل. 

ه ألاإنها الدنيا نحوس لأهلها؛ فماني زمان انت فيه سعود! 

ومن اتشاوم مخرج المعري الى اللاأدرية والشك . 

يرى العري أن « ماهيئات الأمور » محجوبة عن إدراكنا . ونحن لا نعرف 
إلا مظاهر الأمور الطبيعية ( المادية ) . أما ما وراء تلك الظاهر الطبيعية ‏ 
كالنفس والخلود والثواب والعقاب ‏ فليس لنا عليه دليل يميز لنا أن لت 
شيئاً من ذلك أو أن “ننفيه : ان الوصول الى حقائق الاشياء غير مكن . 

اما اليقين فلایقین » وإنما أقصى اجتهادي ان اظ وأحد سا . 

ه سألتموني فاعيتي إجابتكم . من ادعی انه دار فقد ذبا . 

» وللانسان ظاهر ما یراه ‏ وليس عليه ما تخفي الغيوب ! 

والشك خطوة وراء اللاأدارية . 

في الشك الفلسفي لا نكتفي بأن نقف مكتوفي الايدي أمام ما لا دليل لنا 
على حقيقته أو على وجوده ؛ ثم لا يجوز لنا في مثل هذه الخال أن نجعل وجود 
الشي ء تحتتملا كفقدانه » أو صِحة الأمر بمكنة كفساده . اذا كان العقل دیا 
في معرفة الامور » فاذا لم يدلنا عقلنا على وجود شيء فهذا الشيء ؛ بالاضافة 
الينا » غير موچود. 

ومیداً الشك (الفلسفي ) هو الارتياب العام بصحة الاحكام التعلقة 
بالأمور الي تقع وراء نطاق الاختبار الانساني . ثم اننا لا نستنتج الاحكام في 
نطاق الاختبار الانساني نقسه 4 استنتاجاً عقلياً ؛ ولکننا نغری » عن غير 
طريق العقل » بالاعتفاد بها . فإذا كنا نعتقد » مثلا" » ان انار تسخن الاشیاء » 


4٤ 


وان الاء ينعش الکائنات الية » فما ذلك إلا لأن کل اعتقاد مخالف هذا 
الاعتقاد » الذي تموگناه وألفناه بموامل ممختلفة » یکلفنا عتناء عظیماً مسن 
التفكير الشخصی . وهذا ما قصده العري حينما قال : 
في کل امرك تقليد رَغِيتٌ به حى مقالك : ري واحد" أحد . 
واخیرآ يرى العري کل شيء في لياة خلاف ظاهره و : يشلكه؛ في کل 
شيء وينكر الحقائق كلها : 
أني الدنیسا. لاها الله » حى فيطلب في حنادسها بسرج ؟ 
٠‏ أرى الناس شراً من زمان حواهم" ؛ فهل وجدت للعالین حقائق ؟ 
ولکن المعري لا يريد أن يتركنا في هذا الب : 
يرى العري أن حقائق الأمور الماورائية ليست بذي نفع للناس » فعلى 
الناس أن يسلكوا في حيائهم العملية سلوكا اف لإنفسهم وللذين يعيشون معهم . 
وعلى الانسان ألا" يتكلف تصنيف الناس تصنيفاً عقلياً يحمله على أن يقف من 
صنف منهم موقفاً معيتاً . علينا أن ننفع المبصر والاعی والصغير والكبير 
والمشارك لنا في الملة والمخالف لنا في الملة . 


آراء العري في اللزومیات 

للمعري في اللزوميات نوعان من الآراء: آراء للفلاسفة استعرضها فنقدها! 
رفضهاأو قبلهاء ثم آراء أصيلة تعبر عن انتجاهه هو. أما الآراء الي استعرضها فقد 
أنكر معظمها لا فيها من التنافّض . وهذا التناقض لا ينسبه المعري الى الاشخاص 
فقط » لتفاوتهم في العلم ولاختلافهم في الميول » بل الى أن حقائق الأمور 
نفْسّها مجهولة لا سبيل الى معرفتها كلها . ولذلك كان هذا التناقض أمسراً لا 
بد منه . 

اخبر تي بأحاديث مناقضة فرابي منك قول" غير متفق . 
٠‏ والروح أرضية في رأي طائفتیه وعند قوم ترقى في السموات . 
» تباین في الدين المقال” : فجاحد” » وصاحب توحيد » واحة مشرك . 
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! ١ امور یبسن على البرايا كأن المقل منها في عقال‎ ٠ 

آولا" : هدى العقل 

يعتقد المعري ان من انبم عقله لم يضل ؛ هذا اذاكان له عقل ! آما اذالم يكن 
له عقل فهو يعمل أعماله بالتقليد » او يساق اليها کالعجماوات . ول یکتف 
المعري بأن کم العقل في الامور الي جرت العادة بتحكيمه فيها » بل 
أراد ان يكون العقل حكماً في كل شيء . وتبرز هله الدعوة الى الاهتداء بنور 
العقل والفكر ني اكثر الاغراض الى تناوها المعري في لزومياته + حى في 
العبادات . وهو في كل ذلك يزدري شيئين ازدراء شديداً : التقليدت والأخبار 
ووِية؛ ولذلك تراه يتلقى كل خبر مروي او كل عادة شائعة بميزان العقل » 
وكثير؟ ما شالت الاخبارت والعادات في ميزان العري : 
كلدب الظن" ؛ لا إمام سوى الع ال مشیراً في صبحه والساو. 
٠‏ هل صح قول من الحاكي فتقبسله آم كل ذاك اباطیل" واسمار ؟ 
اما امقول" فالت أنه کذب ؛ والعقل غرس" له بالصدق مار ! 

وقد یعج أحدنا فیقول : ان العري مهاجم العتزلة ؛ مع انهم بفضلون 
العقل على النقل كما يفعل هو . أجل » انه ليس معتز ليآ وان كان يرى رأي المعئزلة 
في تفضيل العقل على ما روي في الدين من اخبار ؛ وانما هو يباجم من العتزلة 
اولئك الذين يضيعون أوقاتهم وأوقات غيرهم بابحدل العقيم » لا الذين یسیون 
العقل مرتبة سامية . 

ولقد بالغ العري فجعل العقل نبيا: _ 
أيها الغر ء ان حصصت بقل فاسألئه فكل عقل نبي ! 
» فشاورالعقل" وارك غيره هدر ع فالعقل حير مشير ضمّه النادي . 
٠‏ فلا تقیان" مسا يخبيرونك ضلة" إذا لح يويك" ما ال" به العفل . 

هذه الكلمة الي تعالج هنا أساس التفكير عند المعري تبدو موجزة جدا : 
انها في الحقيقة مقدمة لكل" ما سيأتي من أغراض العري . ان جميع الوضوعات 

(۱) عقال : رپاط » قيد ( لا يستطيع المقل أن يفكر ) . 
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الي سرد هي في الواقم جوانب من وهدى العقل » . 

ثانياً : ما وراء الطبيعة 

المري وطید الايمان بالله مطمن الى بانه . وهو لا يحاول أن یر 
الله من طريق علماء الكلام ( بالحدال ) بل بالاقتناع الوجداني القاثم على 
آن" وجود هذا العالم النظّم يقتضي وجوك صانع حکیم له . 

والأماد حو ااه نز ینوا ا هلق و 

م الورع : 
اذا كنت بالله این واثقاً فسلب"إليه الأمرٌ ني الفظ واللحظ . 
ه إذا آمن الانسان بالله فلیکن یبا ولا خلط باعسانه كفرا. 
8 ابت لي حال حكيماً ولست من معش نفساق. 
ه تعالى اللهء كم ملك مهيب بدك بد قمر نیو" اكد 
۰ خالق لا شك" فيه قلیم 8 
قث بان لي ربا قديراً ولا ای بدائکه جحد 

غير أن المعري لا یمن بالملائكة وابكن والشياطين والاقزام والعماليق 
ولا بالمعجزات » ذلك لأنه في مره الطويل لم يشعر بوجود هولاء » ولأن 
العقل لا يدل" على وجودهم . إلا أن المعري لا ینکر أن يكون الله قادراً 
على أن يملق امثال هولاء . 
قد عشت دهراً طویل" ما علمث به چا َس بلي ولا ملك . 

والعري ميء الرأي في الانبياء فهو لا يرى سبباً بين السماء والأرض 
ولا صلة مادية بين الالق والمخلوق . والفرائع عنده من صنع البشر . 
ومن الممكن أن يكون الرسل قد أرادوا ‏ خر البدزنة عله نز » ولکن 
هذا ادف يتحفق لأن البشر ا فاسدون لا پرجی صلاحهم . 
وبدلا" من أن یتصلح البشر بهذه الشرائع ويجتمعوا على الخير زاد فسادهم 
وتفرقوا شيعا متنابذين متنازعین : 


جاء ان بحي کي دبک م > فهل أحس” لکم طبع بتهذیب ؟ 
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٠‏ کم وعظ اواعظون منا وقام في الارض انیا 
فانصرفوا والبلاء باقرء ول یرل" داك المیتاء ! 
ء ولا نحسب مقال الرمُل حقاً» ولکن قول زور سطروه . 
وکان الناس قي عيش رغید فجاءوا ال فکد روه 
٠‏ ان الشرائع ألقت بیننا احتاً وأورثتنا آفانن العداوات . 
غير أن محمداً خير الرسل و الاسلام خير الاديان » ذلك لآن الاسلامٌ لم 
یکت الناس إلا فروضاً قليلة يسيرة ٠‏ ثم حث على النفع الاجتماعي وعلى 
الزكاة نخاصة . 
أما النفس والحسد فلا يعرف المعري شيئاً عن أصلهما أو مصيرهما . 
هذا ابلسد من التراب . من الادة القديمة » مثل سائر الاشياء الموجودة 
في عالنا . أما آدمٌ فلا علم للمعري به على ما تخيّله التواريخ الموضوعة : 
خالق لا يشك” فيه قم وزمان على الأنام تقسادم' . 
جائر ان يكون آدم هذا بد اد ول ۳۴ آدم . 
4 ومولد هذي الشمس أعياك حَدده» وخی“ ۳ أنه متقادم . 
وما آدم" في مذهب العقل واحداً. ولکنه عند القیاس آوادم . 
وأصل الفس أيضاً مجهول . والعلماء آنفشهم في ذلك متلفون . واذا كان 
العري لا يعرف ماهية النفس » فانه بستعیر أحيانا من الفلاسفة أقوالا” تذ کر 
أن النفس كانت موجودة قبل البدن » وأنها كانت قبل اتصاما بالبدن سعيدة » 
كما كان البدن قبل الاتصال بها وادعاً هادثاً : 
لا شلک آرضي وقد وصيلت ‏ به لطائف ٠١‏ عالاها معالیها . 

فقيل : جاءته من ارض على کتب ؛ وقيل : رت اليه من أعاليها . 
٠‏ ابلسم والروح من‌قبل‌اجتماعهما كانا ودیعیلن لا هما ولاسقما . 

م يأتي الموت فیفرق بين الروح وابلسم أما بسا فيعود الى اصله » الى 
الراب . وأما النفس فلا علم لأحد بما تصير اليه بعد مفار رقة ابلسم : هل تبقى 


(۱) يقصد الروح . 


fa: 


حبة واعية ؟ هل نضيعٌ في الهواء وملك مثلما يبلك ابلسم في الراب ؟ هل 

تبقى في نیم أو في شقاء ؟ هل تكون في مكان لا تعلمه ؟ کل هذه أسئلة لا 

أجوبة لها : 

ان يَضِْحْب الروح عقلي بعد مُظعنهاء 

وان مضت في المواء ارحب هالكة” 

. دفناهم “ني الارض دفن تین » ولا علم" بالارواح غيرٌ ظنون‎ ٠ 

وروم رم الفي ما قد طوى الله عله يعد“ جنونا آو شب جنون | 
ونعود الى اتتجاه المعري في الشلك والى منطقه في هدى العقل : ان العقل لا 

يدل" على بقاء التفس » ولکنه أيضاً لا بدل على هلاكها . غير أننا اذا رسجعنا 

الى الاختبار وجدنا أن الاختبار لم یعرف 


للموت » عني اجاور ان تری عجبا . 
هلال جسمي في ري فواشنجا ¥ 


عرف بقاءانفس ولا عرف أحداً عاش يعد 

أن مات ؛ ينما العقل والاختبار يدلان على خلود العام الادي حوكنا ؛ فيستتتج 

امعري من ین آن الفس اذا ارتحلت عن هذه الدنيا فانها لاتزجم اليها ولا 
تصير تصير الى آلحرة : 


ا فلا اعود » وما رجوعي 
« ضحکنا»وکان‌الضحكمناسفاهة 
نا ربب الزمان كأننا 
۾ نخد رالمرآة و استخر؟ نجوما 
تدل على الحمام بلا ارتياب › 
ه إنتسأل العقللايوجدالكمنخبر 
28 : الاديان والمذاهب 


اذا کان الرحيلٌ رحيلّ قال!" ؟ 
وحبق” لسکان البررئقان يبكوا . 
زجاج ولكن لا يعاد له سبك . 
0 غر عطعم الأرير المشور" . 
ولكن لا تدل على النشور ۲4۱ 1 
عن الاوائل إلا نبم هلكوا . 


والعري يحمل على أصحاب الادیان والمذاهب والطرق الصوفية من السلمین 


(۱) واشجبا : ما أكثر حزني وما آشد المشت و الشقة التين ستصيبالي | 


)۲( تال : مپتض كاره 7 


۰ (م) الأري : الصل . الشور امم مفعول من شار العسلّ : جناء وقلف» ( يصبح السل 
اما بفمك ) . - تمر ( مجزومة في جواب الطلب ) . 


(4) الام : الوت . النشور 


: امروج من القبور . 
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ومن غير السلمین » ویسبهم الى قلة التقوى وال أنهم عوهون على عوام" 
الناس بذلك استغلالا "لحم وتکسباً لمال الذي ينفقونه على حاجاتهم وشهواهم . 
فالادیان والذاهب عند هم آبوات» للارتراق . وبينما نيجل أصحاب الاديان 
يدُعون بأفواههم الى الور والسلام دمم بتنازعون ویتقاتلون . 

أفيقوا أفيقوا » ياغنواة » فاغا ديانائكم مكر من القدماء . 

آرادوا يها ج جمع المسطام فأدركوا وبادوا ودامت تة اللوماء ! 

. يرجي 0 ان يقوم «إمام ع ناطوه ني الكتيبة الحرساء‎ ٠ 

كدّب الظن“ لا إمام” سوى العقل مشير في صبحه والمساء. 

انما هذه المذاهبث اسبا يت لحر الدنيا الى الروساء . 

والعري نفسه تقي ورع یصوم ویصلي" وم الله في کل" وجه » ولكنه . 
ینکر على الناس عباداتهم الي یقومون بها تقلیداً من غير تفکیر ؛ وعنده 
أن العمل الصالح النافع بلا عبادة خير من العبادة بلا عمل صالح نافع » 
اما اذا اجتمع العمل مح العبادة فذلك هو الفوز المبين . 

سبح وصل وطّف عکة زاثراً سبعين لا سبعاً » فلست بناسك . 

جهل الديانةة من اذا عَرّضت له اطماعشه لم يلف بالتماسك . 

ه اشد عقاباً من صلاة اضعتها ‏ وصوم لدم واحد ظلم " درهم . 

و »اکن العري سيم الانفا في الرسل والانياء »اف نوات 
متعصباً على رووساء الذاهب کارهاً للفقهاء > وهو مع ذلك بكر من لفظ 
ا ل ل ا کت 

ند إنصافتك الاقوام” کلم ؛ وا دين لآني التق ان وجبا؟ 
۱ " التفس مسصحبة” الخ > وهو يود السكراللتجبا. 
وصومه الشهر ٠"‏ ما لم يجن معصية > غنيه عن صومه شعبان أو 
ه وديك ما على" | فيه فأبغي الذي اخفيتة بغيا. 
اذا الانسان کف الثشرّ عني ‏ فستقیا في الحياة له ورعيا. 


(۱) رمضان . 


رابعاً : صورة المجتمع 7 
لم يكن مجتمع المعري أكر أو أقل فساداً من ساثر المجتمعات في جميع 
العصور » ولکن تشاوم العري هو الذي رسم لجتمعه تلك الصورة القاتمة 
لني نراها في اللزومیات . والعري نفسه بقول ان البشر کانوا فاسدين منذ کانوا : 
ومکذا كان أهل الأرض مذ قطروا ؛ فلا بظن جهول انهم فسدوا ! 
والبشر كلهم » عند العري » طبقة واحدة فاسدة » سواء في ذلك العرب 
وغير العرب » والاشراف والعبید والارقاء » وان الحرة وابن المتزينة للرجال . 
بل ان العري لم ير فرقاً بين البشر والحيوان . غير أن الناس عادة قد بتظاهرون 
بشي ء من كرم الاخلاق » معايشة أن حولهم وتكسباً منهم » ولکنهم ي 
طباعهم وفي ما بينهم وبين أنفسهم » أشرار سواسية في الشر : 
لا شخرن" اماشمي على امریر من آل بركر . 
فالق کلف ما عل" عنده إلا كقبر". 
ه سخ المعاشر فالغضنفر علب في لوْمهء والناس كالنسئاس . 
وتفكرت نفس اللبيب وقد رأت : أششخوض جن ام شخوص أناس؟ 
عرب وعجم دائلون » وكلنا في الظلم أهل تشابه وجناس . 
ويرى المعري أن ني الجتمع ظلماً کثیرا وأن الأروة فيه غير موزعة بالعدل . 
فنشاً في المجتمع مترفون ومحتاجون . وهو يرى أن الزكاة هي الي نحل المشكلة : 
يا قوت » ما انت ياقوت ولا ذهب فكيف تعجز اقواماً مساکینا؟ 
واحسّب اللاس لو أعطتوا زکامهم" لا ریت بني الإعدام شاكينا . 
على ان هذه «المشاركة » الي يدعو اليها العري في الال یکرهها في 
النساء » لامها حيئئذ رتخلق في المجتمع مشاكل جديدة . 
النساء مشاعات”غدون مد" كالارض يحملن اولاهاً مشاعينا ! 
والعري یأخذ بالرأي الصيي القديم وهو أن الطبيعة البشرية فاسدة ولا 
عکن اصلاحها . حى الانبياء لم پستطیعوا شيثاً من الاصلاح الاجتماعي الصحبح 


(۱) علي : علي بن ابي طالب . قبر : مول ( غير عرب ) لميبن ابي طالب . 
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إن مارت النامن آخلاق" ماش بها فانهم عند سوء الطبع أسواء . 
م يقير الله” نیب لعالّنا؛ فلا ترومن" للأقوام تبذییا! 
وجبلة الناس الفساد » فضل" سن یسمو بحكمته الى تبذيبها. 
هذا القول بفساد الطبيعة يقتضي أن یکون العري آشعرباً أو جبرباً . 
والعري يذهب هذا الذحب » الا ان هذا لا عنعه من القول بأن عقاب 
ار ظلم » كما يقول المعتزلة : 
مدبترون فلا عثّب » اذا خطئوا » . على الّسيء » ولا حمد" اذا روا . 
٠‏ ان كان من فعل الكبائر منجبتراً . فیقابشه ظلم على مایفعل . 
والله » إذ خلق العادن » عالت ان الحداد البيض منها تجمل ! 
ونقمة العري على العامة شديدة لأنهم لا بفکترون » بل يأتون أعمالهم 
بالتقليد و عیلون ع وی یبن الاخلاق الم من ايخ وم وا 
والنفاق والفش" . آما الفئن فلاعکن أن تثور الااذا 'حرّك بها العامة . وأسوأ من 
ذلك كله أن الصالين من الناس اذا كان في الناس صالحون ‏ يفس,دون 
بمخالطة العامة . 
عاشوا كما عاش آباء لحم سلوا وأورثوا لین تقليدا كما وجدوا. 
فلا پراعون ما قالوا وما سمعوا ولا يُبالون من غي لمن سجدوا. 
ء في کل امرك + تقليد” رضیت به حى مقالك : رب وا اعد 
۾ ان شئت زبلیس" ا بالسيف یضرب فاد الجماعات . 
٠‏ الى الله اشكو مهجة لا تطيعي وعالم” سوء ليس فيه رشيد . 
ججی مثل مهجور النازل دارس" » وجهل کمسکون الدیار مشید . 
ه بي الدهرومهلا؛ ان ذفت‌فعالکم فإني بنفسي لا محالة أبداً. 
وشكوى المعرّي من وجال السياسة والإدارة هي الشكوى المزمنة : جهلة 
ارك ل الاك بن E EP‏ ثم يبدأون بظلم الناس: 
يأحدون آمواهم ولا پتمّون بمصلحة أحد متهم : 
فَأميرٌ هم نال الامارة باگنا » وتقیهم بصلاته . متصید 
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٠ه‏ مل المقامٌ » فکم آعاشرامة" أمرثٌ بغير صلاحها آمراوها . 
ظلموا الرعية واستجازوا كيدها وعدوا مصالحها وهم أجراؤها . 
۰ ان العراق وان الشام مذ زمن صفران ما بهما للملك سلطان . 
ساس الأفام” قیاطین ا في کل مشر من الوالین شیطان . 
و گنس ناس کلم إذبات , يشرب خمراً وهوميطان. 


لم یطرق العري موضوع الرأة من الناحيسة العقلية » بل من الناحية 
الاجتماعية . واذا نحن علمنا مدى تشاومه وأقررنا بفساد البيئة الاجتماعية في 
كل زمن استطعنا أن نلتمس للمعري عذراً حينما تناول المرأة بذلك القدر من 
القسوة وسوء الظن . 

اذا كانت الطبيعية البشرية فاسدة من أصلها فان فسادها يعم" الرجال والنساء 
على السواء » إلا أن ابا العلاء يرى ان الخطر من فساد الرجل أحضتٌ من انلطر 
من فساد المرأة . 

ویری المعري أن سیب الفتنة اجتماع الرجال بالنساء . 

ومواطن الزلل بين الرجل والرأة كثيرة » ولکنها كلها ترچع الى رفع 
الحجاب بینهما أي الى اجتماع الرجال بالنساء) حى ني الاماکن الي لا 
سیق الذهنٌ عادةٌ الى سوء الظن بها کمجالس العلم » هذا ولو كان معلمهن رجلا 
أعى يعلمهن القرآن 

ویر الرشيد بير لبر اتن مده متعلماتر. 

من أجل ذلك ينصح العري بحجاب المرأة ( بمنعها من‌الاختلاط بالاجانب ): 
يحب أن تشغتل نفسها بادارة شوون بيتها » وبأن تتوفر على العبادة ؛ وإذا 
وجدت فراغاً فلتحمل الغزل وتغزل" صوفاً . آما الل لا فاب 
إلا القليل” النادر الذي يمكن ان تتعلم به سورتين قصیر تین من سور القرآن 
الكريم تتلوهما دائماً في صلاتبا ؛ وأما ما فوق ذلك فخطر عليها كبير : 


ولا تحمد" حسانك إن توافت بأيدر لسطور ا 


و 
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فحتل مفازلو السوان أولى بهن من الیراع مقلمات" : 
سهام" إن عرفن كتاب لته رَجعن يما یسوء مسمّمات!(۲) . 
ه علموه" الغزل والنسج والرد ‏ ن" وخلوا كتابة وقراعة ؛ 
فصلاة الفتاة باد والاخلاص تجزي عن يونس وپراءه ۱ . 
وحاول العري أن ينفتر الرجل من الرأة فأدرك أنه لن بطاع . وبا أنه 
بريد أن ينقرض الناس حى يحي الفساد من الارض فقد قنع بأن تنع 
الناس عن التناسل » ثم أعتقد أن ذلك یم" اذا تزوج كل رجل امرأة عاقراً . 
والعري يرى أن کل أب ينسل فاعا يجي على أولاده ولو قدر لهم أن 
يكونوا في مواطنهم حكتاما . والاب الوالد یلقی العذاب والشقاء من 
آولاده ولسیب أولاده : 
تواصل حبل النسل ما بين آدم وبي ول يوصل بلامي باء ٩۳‏ . 
تثاعب عرو إذ شاب لد بعّدوى فما أعدتي او باء. 
على الولد" يحي والد" » ولو الم ولاة على أمصارهم خحطاء . 
وزادك بعداً من بل وزادهم عليك حقوداً » آم تنجاء | 
ومع کل ما يتسب العري إلى الوالدین من ابلناية على آولادهم » لام 
يأثون بهم ال هذا ام الملوء بالشقاء والالام » فانه يحث الاولاد على 
کرام آبائهم والمبالغة في اكرام آمهانپم : 
العيش ماضر فاکرم والدينك به »> ولأم أولى باكرام وإحسان ؛ 
ويها الحمل والإرضاع تدوته : آمران بالفضل نالا کل إنسان . 
5 واعط أباك الصف حا وميتاً › وفضّل" عليه من كرامتها الما ؛ 
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(۲) لسن : لغة - اذا تعلمت النساء الكتابة انقلبت الأقلام ني أيدجن سهاماً سامة . 

(0) الغزل وتر تيب الأثاث في البيت . 

(؛) الحمد ( الفاتحة ) والإخلاص سودتان قصيرتان من سور القر آن الكريم » ویونس 
وبراءة سورتان طويلتان . 

(ه) لم یولد منذ وجد آدم ال آيامي رجل له لب ( عقل ) . 
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أقذلك خف إذ اقلتك مقلا“ وارضعت, الحولين واحتملت رما . 
و آللقتك عن جهد وألقاك لذاة ٠‏ وضمّت وشمت مثلما ضم أو شما ! 

فلسفة الأأخلاق 

يتناول ابو العلاء العري الاخلاق من ناحيتها الاجتماعية في الدرجة 
الاولى ؛ وربما عطف مرة على الناحية العقلية او النفسية تأبيدا للقيمة الاجتماعية . 
وهو يدعو الى انسانية مخلصة وغتيرية صادقة » بعيدة عن الأثرة وحب 
الذات » قائمة على الابثار وعمل الخير . 

والاخلاق عند العري ليست مصانعة الناس ولكنها ذاتية في أعمال البشر ؛ 
فالرء يجب ان يفعل الخير لان" فعل الخير نفسّه جميل ؛ لا لأن” الرء يرجو 
عليه ثواباً او شى من الاضراب عنه عقاباً . فالمعري من أجل ذلك مثالي 
النظر الى الاخلاق ؛ ثم هو لا يرى فرقاً بين الاخلاق والدين . 

ويدعو المعري جميع الناس الى فعل انلبر » ثم هو يأمر بذلك نفسه ايضاً . 
وكذلك يرى المعري ان يفعل الناس الخير خالصاً لوجه الخير » وان یتجنبوا 
الشر والظلم لأنهما قبيحان . وما دام الانسان يفعل الخير للخير فليس يضره 
ان يفعله سرا او ان يفعله ثم ينساه مرة واحدة . وكذلك يكره العري اولئك 
الذين يتظاهرون بحب الخير والدعوة اليه من على النابر» ثم هم لا یفعلون خيراً : 
فان مدرب فلا تفعل" سوى حن بين الأنام » وجانب کل ماقبنحا . 
٠‏ مأفعل خیرا ماحييت فلا قم علي“ صلات" يوم أصبح هالكا. 
م فلتفكل الفسش الحميل لأنه خي واحس لا لأجل ثوابها . 
» إذا ما فعلت انلیر فاجعله حالصا لربك» واز جر عن مديحك ألسنا . 
٠‏ فتزه" جميلا” جعه عن جزاية تومل" أو ربح کانك تاجر . 
ه وما قلت نفسي من اللیر لفطّه ع وان طال ما فا به انلطیاء . 

وجب على الانسان ان يحسن الى نفسه أيضاً لأنه جزء من النظام الاجتماعي > 
ولأنه يجب ان يحعل فعل الخير الى نفسه مقياساً لفعل اللخير الى الآخرين جريا على 
القاعدة الذهبية الي تنسب ال کونفوشیوس الصيي والى نفر كثيرين من رجال 
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الفکر ورجال الدين . 
إن ' ترد" ان تخص" حرآمسن الا س بير فخص نفسكك قبله" , 
» وافعل بغيرك ما تهواه يفعله » وأستمع الئاس ما تمتار مسمعه . 
وفعل اللير لا يضيع عند الله بدا » ولا يضيع عند الناس أحياناً : 
واللير لا يكفرء فليحسن ال لمم و«الصابىء وافائد" 
٠‏ فافعل الخير ان جزاك الفی عذ ۰ وللا فالله بانلیر جاز. 
وانلیر والشر عند المعري معروفان بالعقل » فلیتجه الانسان نحو الخير 
فان صاحب العقل يستطيع ان بت" . أما اذالم يستطع الانسان ان يفعل اللخير 
بر فعل الشر على الاقل : 
من اراد الفير فليعمل لهء فعليه لذوي الب عنم" . 
٠‏ وان عجرت عن انلیر ات تفعلها فلا يكن" دون ترك الشر إعجاز . 
وهنالك قضية شغلت الفکرین والادباء في العصور الوسطى » » هي ان 
الحمال اللحلقة ويل" بحسن الاخلاق . اما المعري فلايرى ان بين ابلمال والقبح 
وین اعمال الانسان صلة” » فرب جمیل وو اساء الصنع > ورب قبيح 
عمل علا صالحاً خیبراً : 
ويفعل فعلا" سيا رب" منظر جمیل » وباي ار من لم يرق طبعا . 
والاخلاق لا تختلف من الدين عند العري » بل ان المتدين اذا ساء اقا لم 
يكن عند العري إلا كالذي لا دين له : 
واذا تساوى في القييم فعالتاء فمن التق وأينا الكلفتار؟ 
الز هد واعتزال الناس 
دعا العري الى الزهد ني الدنیا ؛ وزهد هو فعلا" لا حبس نفسه في بیته : 
ان معاناة الناس آمر متعب » حى إن البعد عن الثاس لایکاد ينقد البتعد عنهم 
من التعب والاذی . 
واکتفی العري ف حبسه الاختياري بانلضار والفاكهة والتين والدبس » 
فلم يأل ما ولا طاماً أصله من حيوان » ولم یشرب مرا . وكذلك كان 
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الاهتمام علبسهفقد لیس الصوف شتاء وصیفاً » ول یشعل نارآ في الشتاء . 
وقد اعتقد العري أن الفساد لن يزول من الدنیا الا اذا جاء علیها طوفان 


يغسل عن وجهها کل" من علیها : 
فلا تأکلن" رما أخرج البحر ظالاً 
ولا بيض أمَاتٍ 3 ا صريحه 
+ وزهدلي في الحلق معرققي مر 
oss‏ نفوس الناس رائية” 


ولا تبغ قوتاً من غریض الذبائے''» 
لأطفالا” دون الغواني الصر انح . 
وعلمي بأن العالمين هباء. 
كر أير نفسي تناهتة عن خخزاياها » 


وطلقوا هذه الدنيا فما وت لوا 
ه هلیغسل‌النا س عن وجهالترىمطر ؟ 
لتوسع والمطالعة 
سقط الزند » مصر ( مطبعة هندية )۱۳۱۹ هك ۱۹۰۱ م ؛ بيروت 
ر دار بپروت ) ۱۹۵۷ م . 
, - شرح التنویر على سقط الزند » القاهرة ( المكتبة التجارية الکبری ) 
۸ م 
على سقط الژند ) » القاهرة ( مطبعة العارف العلمية ) ۱۹۲4 م . 
- شروح سقط الزند للجنة احیاء آثار أي العلاء العري » القاهسرة 
( مطبعة دار الکتب المصرية ) ۱۹6۸-۱۹4۵ م. 
- إزوم ما لا بازم » بومباي ( الطبعة الحسينية ۱۳۰۳ ه ؛ ( نشرها 
کامل كيلاني ) » القاهرة ۶6 م ؟ یروت (دار صادر ودار 
پیروت ) ۱۹۲۱ م . 
- شرح لزوم ما لا يازم لطه حسين وابراهيم الايياري ) » القاهرة 
(دار العارف ) ٠١۹١٤‏ م. ' 


.ولا اقتنوا » واستراحوا من رزایاها . 
فما بوا لا يبارح وجهه دنس ! 


(۱) الابوحة حديئاً . 
(۲) الشریفات النسب . 
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رسالة الغفران » القاهرة ( مطبعة هندية ) 0۱۹۰۳ (نشرها 
کامل كيلاني ) ۰ القاهرة ( مطبعة العارف ومکتبتها )۱۹4۲ ؛ 
( نشر ها عائشة عبدالرحمن ) » القاهرة ( دار العارف ) ۱۹۲۳ م 
( تجدید خلیل اهنداوي) »> بروت دار الادابی) ۵ م. 

. الفصول والغايات ( نشره محمد حسن زناتي ) » القاهرة ( مطبعة 
حجازي ) ۱۹۳۸ م . 

ملقى السبیل ( عني بنشره حسن حسي عبدالوهناب ) » دمشق 
( مطبعة المقتيس ) ۱۳۲۹ ه . 

رسائل العري ( شرح شاهین عطيه ) » بيروت ۱۸۹6 : 
( شرح مارغولیوث ) آوکسفورد 1844 م . 
العرلي ) » 1١545‏ م . 

رسالة المناء ( شرح ونحقيق كامل كيلاني ) > القاهرة ( دار الكتب 
الاهلية ) 1١9455‏ م . 

- بين أي العلاء وداعي الدحاة الفاطميئين » القاهرة ( المطبعة السلفية ) 
۹ ۸ . 

رسالة في تعزية أني علي" بن آبي الرجال بولده أبي الازهر حققها 
احسان عباس ) » القاهرة ( دار الفکر العربي ) ۱۹۵۰ م . 

- معرة اللعمان : غایرها وحاضرها ( بلامعة خالد حكمة الحراكي ) 
۶ م . 

- تاريخ معرّة التعمان » تألیف محمد سلیم ابلندي ( حقلقه جر رضا 
كحالة ) ۰ دمشق «وزارة الثقافة والارشاد القومي ) ۱۹۱۳ م . 

٠ه"‏ مصدراً في دراسة أي العلاء » ليوسف أسعد داغر » بروت 
( مطابع صادر رياني ) ۱۹٤٤‏ م . 

- الهرجان الألفي لأبي العلاء المعري » دمشق ( المجمع العلمي 
العريي ۱۹4۵ م. 

۰ 


- تعر يف القدماء بابي العلاء العري للجنة اسباء آثار أبي العلاء العري» 
القاهرة ( دار الکتب الصرية ) 1444 م . 

- ابلامع في آخبار أي العلاء العري وآثاره ( علّق عليه عبد امادي 
هاشم ) » دمشق ( الجمع العلمي العريي ) - ۸۱۹۱۳ . 

أبو العلاء وما اليه » تألیف عبد العزیز اليميي الراجكوتي » أعظم 
كره ‏ المند ( دار الصنفین) 1754 ه . 

- أوج التحرّي عن حيثية العري ليوسف البديعي ( ابراهيم كيلاني ) > 
دمشق ( المعهد الفرنسي ) 1444 م . 

س أبو العلاء العري : دفاع المورّخ ابن العديم عنه ( سامي الكيالي ) » 
القاهرة ( دار سعد ) ۱۹6۵ م . 

أبو العلاء العري : نسبه وأخباره وشعره ومعتقده » تاليف أحمد 
تيمور » القاهرة ( بكنة التأليف والترجمة والنشر ) 144٠‏ م . 

حكيم العرة » تأليف عمر فروخ » بيروت ( مكتبة الكشاف ) 
4م ؛ أبو العلاء العري » بيروت (دار الشرق ابحديد) 
۰ م. 

فلسقة آي العلاء مستقاة من شعره » تألیف حامد عبدالقادر » 
القاهرة ( بنة البيان العربي ) ۱۹۵۰ م . 

النقد واللغة في رسالة الغفران » تأليف أمجد الطرابلسبي » دمشق 
( مطبعة ابلامعة السورية ) ۱۹۵۱ م. 

على هامش الغفران » تأليف كامل كيلاني » القاهرة ( مطبعة 
المعارف ) ۱۹46 م . 

رجعة ألي العلاء» تأليف عباس العقناد » القاهرة ( مطيعة حجازي ) 
6 م. 

- تجديد ذكرى أني العلاء » تأليف طه حسين » القاهرة ( مطبعة 

. م٠۹۳۷‎ ) العارف‎ ٠ 


۱ 


مع أني العلاء في سجنه » تأليف طه حسین » القاهرة ( مطبعة 
المعارف ) ۱۹٤٤‏ م . 

اا العلاء : آراوه في لزومياته » تأليف كمال يازجي » یروت 
ربلنة التأليف المدرمي ) ٤٦۱۹م‏ . 

آراء أبي العلاء العري » عي جمعها معروف الرصافي ( تحرير عبد 
الحميد الرشودي » » بغداد ۱۹۵۵ م . 

- على باب سجن أي العلاء العري » تأليف معروف عبد الغني الرصافي 
بغداد ( مطبعة الرشید ) 19545 م . 

- أبو العلاء في بغداد » تأليف طه الراوي » بغداد ( مطبعة التفيض ) 
۶6 م. 

الخياة الانسانية عند أي العلاء » تألیف عائشة عيد الرحمن » القاهرة 
( مطبعة العارف ) 1944 م. 

- أبو العلاء ناقد الجتمع > تألیف زكي الحاستي » القاهرة (دار ' 
الفکر العربي ) ۱۹4۷ ۵ . 

- دار السلام ۷" في حياة أي العلاء » تأليف عائشة عبد الرحمن » 
بغداد «وزارة الارشاد ) ۱۹۱8 م . 

- أبو العلاء العري " لزومیاته » تأليف الاب یوحتا قمير » بیروت 
( الطبعة الكائوليكية ) 1487 م . 

- عبقرية الیال ني رسالة الغفران » تأليف عر أنيس الطباع » بیروت 
( دار اللشر للجامعیبین ) ۱۹۵۳ . 


(۱) المقصود : مدينة السلام ( بنداد ) . آما دار السلام فهي عاصمة زنجبار في أفريقية . 
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سر چم الال 


في القرن الخامس الهجرة ( والحادي عشر للميلاد ) كان اللحلفاء العباسیون 
قد فقدوا السلطة الفعلية في الدولة » ولكن أحوالهم الشخصية كانت مستقرة : 
كان الخليفة القادر قد جاء الى الخلافة سنة 81 ه (441م) ومکث فيها 
واحدةٌ وأربعين سنة ؛ ثم خطفه اينه القائم سنة 4۲۲ ه (۸۱۰۳۰) وحكم 
خمساً واربعين سنة ؛ ثم جاء المقتدي بن القام وعاش في الخلافة عشرين سنة ؛ 
ثم جاء الستظهر بن المقتدي سنة 4۸۷ ه ( 1١44‏ م ) وبقي في منصبه خمساً 
وعشرين سنة . 

أما فيما عدا ذلك فالاضطراب كان مستطیلا" : كان الامراء أصحابٌ 
الدويلات » من العرب ومن غير العرب » المسالمين للخلافة أو المعادين لما ء 
ا e‏ ي غير مسلقين الى الحلافة بالا" إلا" في الاحترام 
الظاهر . 0 امهم كانوا يتنازعون في أثناء ذلك فيستولي بعضهم على بلدان بعض 


أو يقتل بعضهم بعضاً . 
وکذاك كانت أعمال المْعْب والنهب مش يقوم با ابلنود الاتسراله 
والعییسارون . 


والعیتار في القاموس (۲ : ٩۸‏ ) هو الكثير المجيء والذهاب والذكي 
الكثير التطلواف . آما ني العصر الذي نان ارين انوا جماعاشر 
من الناس الذين لا کون شب ولا یعملون عملا » وکانوا یکسبون رزقهم 
بالميلة وانتهاز افرص في الفتن والکوارث للنهب . وقد بلغت ابرأة بالعیتارین 
الى أنهم کانوا یفرضون الاوات على التجار وسکنان الاحياء » وقد تعلّموا 
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ذلك من ابلنود الاتراك . وكذلك كيرت الفكن الذهبية بين الستَة والشيعة في 
الآ کر ٠‏ وبين اتباع الذاهپ السنية أنفسهم مرة بعد مرة . 

ولا دخل السلاجقة ال بغداد ( 44۷ معد ه8١٠‏ م) هدأت الاحوال 
قلیلا" وزادت هية الخلافة . ولکن تناررع السلاجقة أحياناً كان يشجع 
المماعاث المتعادية على استثناف نشاطها حیناً بعد سین . 

أما أعظم ما اضطربت به البيئة العباسية في القرن انحامس للهجرة فكان 
الحركة الباطنية : في النصف الأول من هذا القرن كان الفاطميون في مصر 
ینازعون العبباسیین في العراق جهاراً » وكان البويبيون يالئون الفاطميين . 
وكان الفاطميون يعملون على اثارة الفتن بين السنة والشيعة في العراق . 
ولا اشتغل طعْرّلَ بك السلجوقي” بالفتن في لول وني المشرق انتهز الفاطميون 
الفرصة ودفعوا أبا الحارث آرسلان بن عبد الله البساسيري » وهو فارسي 
الاصل من مدينة فسا“ وكان رئيساً للجند الاتراك ؛ الى الثورة : ونمكن 
البساسيري في ذي القعدة من سنة 4۵۰ ( مطلع ۹ م( من الاستيلاء 
على بغداد واعتقال الخليفة القائم بأمر الله في قلعة الحديثة في عانة على الفرات » 
وخطب للمستنصر الفاطمي(۳ . ثم فرغت بدا طغرل فزحف على" بغداد وقاتل 
البساسيري وقتله ( في ذي القعدة 4۵۱ ) ورد اللطيفة القام الى بغداد مکرما. 

في ذلك الحين كان للغزالي سنة من العمر أو تزيد قليلا . 

وهدأت الأحوال حيئاً » 5 توي طغرل بك ( ٤٥٥‏ م۱۰۱۳ م( 
فخلفه أب آرسلان ابن أخيه . في هذه الأثتاء تم الوزير نظام الك بناء 
الدرسة النظامية في بغداد (۸ه؟؛ ه) 59 توفي ألب آرسلان (1458ه) 
فخلفه ابنه ملکشاه . 

واستأنت الباطنية نشاطهم فجأة ویعنف جدید نبا واغتیالا" وتدميرا : 

(۱) فسا هي في الفارسية بسا » وآهل فارس یقولون في اللسبة الیهسا بساسيري » شلو ذا 
( ابن خلکان ۱ : ۱۰۸) . 

(۲) چمل أسمه في الدعاء في خطبة الحمعة مکان امم اللليفة العيادي . 
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بدأوا بأغتيال الوزیر نظام الاك في العاشر من رَمُضان 4۸6 (۱۹--۱۰- 
۲ ) قتله صي کي منهم دنا منه مُستميحاً ( شيثاً ) أو مستغیثاً ثم طعنه . 
وبعد ستقر وثلاثين یوما توي ملكشاه فخلفه ابنه بركيارق » وقد ظهر أمر 
الباطئية وهم بملكون القلاعً والحصون مثل قلعة أصفهان وقلعة آألسوت) 
وسواهما . ثم جعلوا يقطعون الطرق ويقتلون ويدمرون . وقي نحو سنة 4۸۸ ه 
1١40 (‏ م ) تصبوا أحمد بن عبد الملك ملكا ونشروا الول في کل مكان . ثم 
زحفت جحافل الافرنج الصليبيين على الشام ۱١۹۸ ۸ 4٩۱‏ م ) فاشتد 
بذاك ساعد الباطنية وکتر هم » في آواعر القرن اللخامس امجري وأوائل 
القرن السادس » مع اتساع الاجتياح الصليي في الشام . 

غير أن كثيرين من الامراء والحكتام کانوا - برغم ۰ هذا كلب 
لا يزالون يتنازعون » ثم ظهر شي ء من اللهو والفسق على الطبقات الا کمة . 

ومر الشعور الاسلامي في أحلك أيامه وأشد” أزماته »> وخصوصاً بعد 
الاجتياح السريع الذي قام به الافرنج الصليبيون في الشام وبعد اقتحام القدس 
والمقتلة العظيمة الذي قاموا بها . ذكر ابن الاثير (۱۰ : ۱۰۵) أن انلیر 
بسقوط القدس وصل الى بغداد في رمضان » فذكر الواردون بابر «كلاماً 
أبكى العيون وأدمى القلوب . وقاموا بالجامع يوم الجمعة فاستغاثوا وبكوا 
وأیکوا وذكروا ما دَُهُمْ المسلمين بذلك ( اليلد ) الشريف المعظّم من قتل 
الرجال وسي الحريم والأولاد ونبب الاموال . فلشدة ما أصابهم أفطروا ) . 

ورأى السلطان بركيارّق أن يأمر بقتل الباطنية ( 4944 «- ١٠١١١‏ م) 
فقتل منهم خلن" كثير في أصفهان والري وف غيرهما . 

ويحسن أن نلاحظ أن الازمة النفسية الي تعرّض لا الغزّالي كانت تي هذه 
الفثرة . 

وكذلك اتسع في هذه الحقبة حركتان : الصوفية وعلم الكلام . 


(1) أله موت ( بلسان الديلم ) : تعلم العقاب ( اين الاثير ۱۰ : ۱۱۸ ) + وهي برسم 
في العربية : آلوت ( بهمزة مفتوحة ) . 


1 تاريخ الفكر المري ط ۲ (۴۰) 


أما علم الکلام فتحول الى معركة فكرية سياسية بين الاشعرية وبين المعز لة. 

انقسم علماء الكلام سياسياً جبهتين : وقف العتزلة مع الشيعة الى جانب 
الدولة البويبية ؛ ووقف الاشاعرة مع المعتدلين من المتصوفة الى جانب الدولة 
السلجوقية في وجه الباطنية كوم . ثم اتسعت الخركة الاشعرية حى اصبحت 
تفم جميع أهل السنة وابماعة . 

بدأ هذا التاريخ المرير سنة ۳۷۰ ه ۹۸۰ ) حينما استعان المعتزلة ببي 
بويه فأعانهم بنو بويه ینوا بهم على أهل السنة فملأوا بهم المناصب . ولقد 
ساعد على استفحال أمر المعتزلة أن الصاحب بن عبناد رت ۳۸۵ مع هخؤم ٠)‏ 
الادیت الشهور ووزير البويبيين كان معتزلياً شديد الحميّة » ور ثماني عشّرة 
سنة استغلتها كلها في نشر الاعتزال بالترغيب بالال والمناصب وبالتهدید . 
وعاشت دولة بي یرال منتصف القرن الخامس وعاشت معها فورة المعاز لة 
على الاشعرية . ولکن تنل ذلك نصرة السلطان حمودرالغزنوي رت 4۲۰ ه = 
4 م ) للأشعرية فنفى المتزلة عن الري وأحرق كتبهم . ولکن الاشعرية 
أصيبوا عحنة شديدة سنة 6 م ( ٠١‏ م ) ي خراسان » ولعن أبو الحسن 
الاشعري على النابر ؛ وكان السلاجقة لا يزالون في أول أمرهم . 

ويبدو أن اضطراب الاحوال في القرن الخامس افجري قد ساعد على 
اتساع الحركة الصوفية » ثم أصبح الصوفية جاه ومكانة . ويخبرنا الغزالي عن 
تأثره بكتب الصوفية » وحصوصاً بكتاب قوت القلوب لأبي طالب علي بن 
عمدرالكکتي رت مم « 44٩‏ م ) الذي لا بزال مشهورا متداولا الى لیوم . 

وكان الشافمية والأشاعرة مُعالِينَ في نضرة مذهبهم وني الحملة على خصومهم 
(راجع ابن الاثیر ۱۰: ۸۵). 

ومن الاشاعرة في هذه القبة القاضي آبو بكر عمد بن الطیّب البصري 
اباقلاني رت 2۱۰۱۳-2۰۳ ) شيخ النظار من المتكلمين الذي انتهيت 
اليه رئاسة المذهب . وقد كان كثير التحدي لحصومه ومناظريه (راجع ابسن 
خلكان ۲ : ۲۷۸ ) . هداب الباقلاني المذهب الاشعري ووضع له القد مات 
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العقلية ما تتوقّف عليه الأدلة مثل اثبات ابلوهر الفرد واللخلاء ؛ وأن العرض 
لا يقوم بالعرض ( بل بابلوهر ) . ثم جعل هذه القواعد تبعآ للعقائد الابمانية 
قي وجوب اعتقادها ( مقدمة ابن خلدون ۰۳۵ 4"مم ‏ هخم ) . و للباقلا ني 
كتاب إعجاز القرآن الذي أثبت فيه الاصجاز للقرآن » وأن القرآن هو 
معجزة الرسول . 

ومنهم ابو بكر محمد بن الحسن بن فوّرك الاصبهاني » وكان متكاتمآ 
أصولياً واعظاً أقام ي العراق مدة ثم توجته الى الري وزار غزنة ونيسابور » 
وكان شديد الرد” على عبد الله بن كرام كثير الحملة على المبتدعة بالقول 
والعمل . وقد سمه حصومه في أثناء رجوعه الى نيسابور ( 4۹ مع ۱۱۱۵ 
.)1١15-‏ 

ومنهم أبو اسحق ابراهيم بن محمدرالإسفرايي رت ۱۸ ه < ۱۰۲۷ ۵) » 
000 « جامع الى » في أصول الدين والرد على الملحدة ( ابن لكان 

١ :‏ ) . وأنكر الاسفرايي الكراماتٍ ( للأولياء ) لالتباسها بالمعجزات . 

OSS LEO 
واشتدات اليحنة على الاشعرية كتب أبو القاسم عبد الكريم بن مَوَازِكَ القشيري‎ 
النيسابوري ( 458 ه = ۷۳ ا المصيبة الي حلت بأهل السنة‎ 
عامة وبالاشعرية خاصة » ثم أرسلها الى العراق . وكان القشيري آدیباً شاعرا‎ 
وفقيها صوفاً وصاحب حديث وتفسير » قد جمع بين علم الشريعة وعلم‎ 
الحقيقة ( بين الفقه والتصوف ) » وهو صاحب الرسالة المشهورة « الرسالة‎ 
القشيرية » . ولقد كان لرسالة القشيري في حال الاشعرية في خراسان دوي في‎ 
العام الاسلامي کلنه‎ 

واتفق أن وزر أبو نصر محمد بن منصور الكندري الطومي لطغرل بك 
السلجوتي » وكان الكندري معازلياً فاستمرت محنة الاشاعرة اثني عشرة سنة 
أخرى . ولكن لا قتل الكندري ٤٥١(‏ ۸ ۸۱۰) زال بمقلته نفوذ 
المعيز لة > وجمع السلاجقة جهردهم على نصرة الاشعرية » مذهب آهل 
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ال واه نون الوزير نظام الدولة الدارس ني قواعد البلاد لتدریس 
ولتقرير المذهب الاشعري 

ومن مشاهير الاشاعرة الحافظ البسيهقي أبو بكر أحمد بن الحسين 84 
۸ آول من جمع نصوص الامام اساهي رهش جلّدات . وله أیضاً 
کشعب الايمان  »‏ مناقب الشافعي الطلي؛ کمناقب أحمد بن حنبل . 

ومنهم أيضا أبو يعلى محمد بن الحسين بن الفراء الحنبلي ( ۳۸۰ - 4۵۸ ه) 
ی اسر ی . وله ك الضفات » وكان يقول بالتجسيم المحض » 
حى ظن التاس ذلك قولا الحنايلة ول رقت تراغ مر اي 
1Y = ^ £0۹)‏ م( أمر الخليفة القائم” بالله أبا سعلر الصونی شيخ الشيوخ 
بعمار مما . وكان حسان بن سعيد المتيعي الم وزي رت ۱١۷۱ = ۰ ٤٩۳‏ م) 
كثير الصدقة والعبادة والاعراض عن زينة الدنيا وبپجتها » وكان السلاطين 
پزوروثه ویتبر کون به ( ان الاثير ۱۰ .)۲٣ 21١:‏ 

ومن الاشاعرة القاضي أبو الحسن بن جعفر السّمنانی ( 111۱-۳۸۶ ھ)› 
وهو من المفالين في المذهب الاشعري . وكان حتفي المذهب » وهذا ما یستطرف 
أن يكون حتفي | أشعرياً (ابن الاثیر ۱۰: ۳۵). 

وني سنة 459 ه (۸۱۰۷۷-۱۰۷۹) ورد أبو نصر القشيري ( ابسن 
القشيري صاحب الرسالة ) الى يغداد وجلس يعظ في النظامية وفي رباط شيخ 
الشيوخ فكان ينصّر الذهب الاشعري ويحمل حملة شديدة على خصومه فوقعت 
بين الاشاعرة والحنابلة فتن ذهب فيها قتلى كثيرون (ابن الاثير ۱۰ : ۳۹) . 

ال المذهبية والطائفية في العراق وخراسان وملأت ما بقي من 

سني القرن الخامس . 

ومن الاشاعرة الشهورین ذوي الأثر الباتي إمام الحرمين أبو المعالي عبد 
اللك بن عبد الله ابلسويي . ولد ابلويي سنة ۸4۱4 (۱۰۲۸ع) قرب 
نیساپور . وني 40۰ ٠٠١۸(۸‏ م ) رحنل الى الحجاز ودرس في مكة والدينة 
أربع سنوات فک لقبه « امام اطرمین ‏ . 
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وللجويي ک نہاية الطلب ي دراية الذهب » کالشامل في رأصول 
الدين ) والبرهان ( في أصول الفقه ) . وكتبه في الذهب الشافعي » وهي تشهد 
باتساع باعه في العلوم مقدمه ابن خلدون ۰۸۳۰ 1١١‏ ) . وکان اب حوبي 
مدرساً في نظامية نیسابور » وعليه تخرج الغزالي . 

وكانت وفاة الجويي ي نيسابور ۲۵ ربيع الثاني ۸ م ۲۲۱ —A—‏ 
۵ م). 

في هذه الحقبة الي اتنّسع فيها القول ني الفقه والاصول والتصوّف ضاق 
الحائب العلمي من تاريخ الفكر . 

فمن أعلام هذه الحقبة أبو الحسن الختار بن الحسن بن بطلان » وكان 
شاعراً وطبيباً ومنطقيا » أصله من بغداد ولکته تقلب في البلاد کثیرا : جاء 
الى حلب فأنطاكية » ثم كان في بغداد في مضا من سنة 46۰ 1١44(‏ م ). 
وني 66۱ ه( ٠٠٠١‏ م ) جاء الى القاهرة ومكث فيها ثلاث سنوات فلم يتمد 
عيشه فيها لكثرة منافسيه » وخصوصآ علي بن رضوان ۲ . فانتقل الى 
القسطنطينية ثم عاد منها الى أنطاكية فلم تدأ حياته فار هب ودخل ديرا مات 
فيه سنة 400 ه ( 1١587‏ م) أو بعدها بقلیل . 

أما علي" بن رضوان (۳۸۸- 450 ه) فكان من أهل مصر طبيباً ومنجماً 
وعالاً بالطبيعيات بارعا في علم الضوء . وقد ترك ابن رضوان لنا ترجمة بخط 
يده وأقوالاة في الطب ( طبقات الاطباء ۲ : 99 .)1١4‏ 


الانکلزية يوسف شاخت وماكس مايرهوف ( مطبوعات الحامعة المصرية : كلية الآداب - 
المزلف رقم ۱۳ ) » القاهرة ۱۹۳۷ , 
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الضوف قل العزال 


الصوفية حركة بدأت زهداً وورعاً ثم تطورت فأصبحت نظاماً شدیدا في العبادة 
ثم استقرت اتنجاهاً نفسیاً وعقلياً بعيداً عن مجراها الاول وعن الاسلام في کثیر من 
آوجهها المتطرفة . 

اشتقاق كلمة : صوفية 
۱ اختلف مورخو الادب في وجه اشتقاق كلمة و صوفية ». قال الصوفية 
أنفسهم [نبا مشتقنة من الصفاء » وأن الصوني رجل صافاه الله » فهو رجل 
صوفي (فعل” ماض_مَبي” المجهول ) فهو « صوني؛ . وقيل اشتق" هذا 
الاسم من الصف الاول : كان نفر من المسلمين يذهبون مبكرين الى الصلاة 
فيجلسون دائماً في الصف الأول ؛ وقیل بل من الصفة (وهي داكنّة في مسجد 
رسول الله بالمدينة كان يأوي اليها نفر وينقطعون الى العبادة ) . وذلك 
كله مالف للاشتقاق اللغوي . 

وزعم نفر من المستشرقين أن كلمة « صوفية » تعريب لكلمة «سوفیا » 
اليونانية ( الحكمة ) » وذلك مالف لأصول التعريب الي جرى عليها العرب . 

والذي أجمع عليه جمهور الباحثين قدیعاً وحديثاً أن كلمة « صوفية » 
مشتقةمن « الصوف ۰ ء وكان الصوف الباس" الغالب على الزهاد والعباد . 

تعر يف الصوفية 

ليس للصوفية تعريف واحد » فان کل" متصوّف يضع للتصوف تعريفاً 
یتفق مم الانتجاه الذي یتجهه هو ومع الدرجة الي وصل اليها في ذلك الانجاه . 
فمن تعاريفهم : الصوني من صفا قلبه له الصون من لا يتملك شيثاً ولا 
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یعلکه شي ء - التصوف طلب الخقائق . ولا ريب في أن الفزالي كان أحسن من 
صور صعوبة تعریف الصوفية ا قال ( المنقذ مه 5٠»‏ )۱ فابتدأت 
بتحصیل علمهم ( علم الصوفية ) من كتبهم مثل قوت القلوب لاب طالبرالكني 
وكتب الحارث الحامیخ والتفرفات المأثورة عن ابلسنید والشبلي” وأبي 
يزيد البسطامي .... حى اطلعت على كته مقاصدهم العلمية وحصلت ما يمكن 
تحصيله من طريقتهم بالسسماع . وظهر لي أن احص" خصائصهم ما لا يمكن 
الوصول إليه بالتعلم » بل بالذوق واطال وتبدال الصفات » . 

نشأة التصوف ني الاسلام وتطوره 

الزهد والورع قديمان في البشر . وقد كان بين العرب زهناد وعباد منذ 
الجاهلية . ثم جاء الاسلام فبرز عنصر الزهد بروزاً واضحاً . وي العصر الاموي 
اتسعت الامبراطورية وتدفّقت الأمو ال على الشام والحجاز خاصة فاندفع 
كثيرون الى الترف والاسراف في اللهو والشهوات » فأحدث ذلك ردة فعل 
عنيفة” عند جانب آحر من أفراد البيثة الاسلامية فأوغل هولاء في الزهد وكثره 
الدنيا . .وقبل أن ينتهي العصر الاموي كان في السلمین رجال مشهورون من 
أهل الزهد والورع والصلاح مثل سعيد بن جبیر والحسن البصري وعامر بن 
شراحيل الشسعبي ومد بن سيرين. ولكن ۸ يكن أحد من هولاء صوفاً : 
ان التصوف يقتضي أن یتجه الزاهد اتجاهاً عقلياً في تفسير الزهد وني تعليل 
أوجه الخياة الختلفة . 

ومنذ مطلع العصر العبّامي بدأ الزهد يتقلب تصرف واضحا » فان ابراه 
ابن أدهم رت ٠١١‏ ه = /الالام ) كان فيما قيل من أبناء الملوك فترك أبنّهة 
الدنيا وأحب أن يأكل ١‏ من تعبه » حلالا" فاشتغل بالزراعة واحصد ثم مات 
وهو ینزو في بلاد الروم . ثم هنالك رابعة العدوية (۱۸۵ 6۸۰۱-۸) 
وهي الي قالت إن حبنها لته م يدع في قلبها مكاناً لكره ابليس . 

وأخذ أبو علي" شقيق اي رت 194 هت ١٠م‏ م) عن ابراهم بن 
أدهم تفضیل العمل على العلم » ثم تكلم في التوكتّل . ثم اشتهر معروف 


4۷۱ 


الكرخي رت بغداد ۲۰۰ ه= 815 م ) بقوله : لو كان من حب الدنيا ذرة 
واحدة في قلوب العارفين ما صحت لحم سجدة واحدة . وهو يقصد بذلك ان 
الذي يحب الله يستغرق في حبّه حى لا يستطع أن يَضبط عدد ما يصلتي من 
الرکعات ولا أن أيه بصلاته على وجهها .. 

ثم يبدأ دور ثان من آدوار التصوف ويأتي في رأسه بششر الحاني رت ببغداد 
۷ هم > 440 م) ء سمي الاق لأن إحدى نعليه انقطعت فحملها ال 
إسكاف يطلب منه شعماً و سیر رفيعآً من جلد) برها به . فقال له 
الاسكاف : دما اکر کلفتکم رآیپا الصوفية" ) على الناس ! » فآلقی 
بش تلك النعل من يده وخلع الاخری من رجله وحلف ألا یلیس بعدها 
نعلا بدا . 

وی في هذا الدور من الشاهیر ذو النون الصري رت ۲۵ ه= ١٠۸م‏ )> 
وكان شديد الحث على الفقر يباجم أهل عصره لإقبالهم على الدنيا » فاتهم 
بشيء من الرندقة وبممحاولة هلیم الجتمع »> فاستدعاه الخليفة الترکتل الى 
بغداد وحسه مدة ثم رده الى مصر . 

ولعل" أبا يزيد" طيتفور ین عيسى البتسطاميٌ رت بعيد ۲۹۱ « = ۸۷٥‏ م ) 
أول من تكلم في « النرفانا » وأخرج الزهد الديي الى النظر العقلي . ومن 
آقواله في ذلك : «قرّفت الله بالله » وعرفت ما دون الله بنور الله » . واليه 
ینسپ القول «سبحاني ما أعظم شاني ۱ » 

ثم يأني في تاريخ التصوف دور ثالث يكار فيه الرمز والشتطلح والشعوذة . 
فمن ممثلي هذا الدور أبو المغيث الحسين بن منصور الخلاآج رت 8:1 ۸ < 
۷۲ وني أقواله وسلوكه كثير من الشعبلة والإلحاد والكيد للدولة » 
وله ابملة المشهور « أنا الق" » . وقد قتل املااج ني بغداد لارائه السياسية . 
ومنهم علي بن محمد الزینن رت ۸ = 44١‏ م ) وکان بقول بالمشاهدة 
( العزة الالحية ) ويعتقد أن المريد ( السالك حديثاً في طريق التصوف ) لا يمكن 
أن يصل الا بشبخ يدله على الطريق 1 
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وكان أبو بكر د لف بن جحدر الشبلي رت ۳۳ ه =۹ م ) بقول : 
١‏ آنا النقطة الي تحت الباء » . قيل كان من اتباع الملااج ثم أنكره بعد مقتله . 

ومن الذين تأثروا بالحلا رن رت بعيد ۳۵۶ ه 
= ۶۹۱۵ ) » وكان يرى أن التصوّف يتتصل بالله في الدنيا » ذلك لأن رؤية 
الله في الدنيا استعداد لرؤيته في الآخرة . 

العناصر الاجنبية في التصوف الاسلامي 

نشأ التصوّف الاسلامي ني بيثة اسلامية وبعوامل من اليثة الاسلامية نها : 
بدأ ورعاً وزهداً على المنهج الاسلامي ؛ ثم تسرب اليه مع الايّام عناصرٌ 
من بيئات أجنبية : 

: العنصر اليوناني‎ ) ١( 

تسرب الى التصوّف من المذهب الايوني الاعتقاد بالشمول (وهو أن 
جميع أوجه الطبيعة مظاهر للألوهية ء وأن الوجود که ني الحقيقة هو الله ) ؛ 
وتسرب الى التصواف من فلسفة فیثاغوراس القولٌ بأن وراء هذا العالم المادتي 
عالاً روحانياً تشتاق اليه النفوس » ولکن لا يصل اليه الا من قوم نفسه بالتبتري 

من العتجب والتجبّر والرياء وغيرها من الشهوات الحسدانية؛ 9 تسرب اليه 

من أرسطو القول بأن الله هو الغاية الي ينجذب اليها العام في تطوّره نحو الكمال . 

أما من المذهب الاسکندارني فقد أخل التصوفة القول بأن النفمك حاول في 
أثناء حیانها أن تتّصل لظات باللا الاعلى ( بالعالم الالمي ) اذا قامت بمنهاج 
معيّن من الرياضة النفسية . قال أفلوطين صاحب المذهب الاسكندراني : 
و يجب على النفس أن تتحرر من شهوات الياة وأن تدمن التأمّل في الله . 
عندئذ تدخل في حالة من الذهول ویتم" لبا الاتصال بالعلة الاولى ‏ باه ؛ 
فتخسر التفس حينئذ وجودها اللحزثي وشعورها الشخصي وتتبدال ببما شعورآ 
بالسعادة والاطمثنان لآنها تكون قد أصبحت مح الله شيئاً واحداً ؛ . 

(؟ ) العنصر افندي 

يقوم الدين الحندي ( والفلسفة المندوكية ) على التناسخ ( مجيء النفس الواحدة 


۷۳ 


الى الحياة مرات متعددة تسمتّى آدواراً) . والغاية من التناسخ أن تنتاح فرص 
متعد دة النفس حى تتهذآب . فاذا کل" تبذیب اللفس ۸ يبق ها حاجة الى 
المجيء مرة أخرى الى هذه الحياة فتدخل حيتئذ ني النرفانا . والرفانا كلمة 
غامضة » من معانيها الأمتحاء والسكو ن والانعدام والانتعاش والراحة . 
والمقصود الروحي منها آنا حال من فقدان الشعور تتخلّص النفس في أثنائه 

من الاحساس بالأم الذي يسبسبه لما اتصالها بالاجسام . فالئرفانا ليست وجوداً 
ااا » ولکنها حلص من الوجود الو وم يقوم ها مقام 9 والتتعم . 

أما التصوفة السلمون فقد آخدوا الترفانا بمعناها اللغوي وسمو‌ها الفناء » 
غير أنهم جعلوها مرحلة في طريقهم الى الاتصال بالله . 

وأما البرهمي خاصة فانه يعتقد أن السعادة المطلقة هي أن يتحقدّق وجوده 
في آتمان ( براهم » أو الله ) > ولكن ليس على أنه جزء من آغان » بل على 
انه هو » أبداً ومطلقا . وكثيراً ما ينطق البرهمي عثل قوله : و ذلك الذي 
هوأنت أو أا براهم ! ٠‏ كما روي عن الاج أنه قال : « آنا الق » ( الله ). 

( ۳ ) العنصر الصيي : 

كنت أول من أشار الى هذا العنصر من عناصر التصوف الاسلامي!۱) . 
ثم بدا لي مع الايام أنه أشذ آثرآ مما بدا لي في الوهلة الاول : ان تنظيم التصوف 
في الاسلام برجم أ الى سس وقواعد" صيئية . 

لفیلسوف الصيي لي آره أو لاوتسه الذي عاش في القرن السادس قبسل 
الميلاد کتاب سماه تاو ( الطریق ) . ومع الصینیون في هذه الکلمة تاو 
مدارك متعد دة ۹1 الاخعلاق وفلسفة الحياة » فهي عندهم أقدم من السموات 
والأرض » هي الحقيقة القصوی : کل شيء بدا منها » وهو موجود فیها » 
واليها یرجم ؛ لا يحيط بها وصف ‏ ولا تدرك بالبصر ولا بالسمع ولا بالعقل . 

والرجل التاوي يعتقد أن الانسان في هذه الحياة على سفر . 


(۱) التصوف في الإسلام المؤلف » بيروت ۱۹4۷ ۰ ص ۳۹ - 0 . 
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أما الحصول على «تآو » أو الاتصال بها ( للحصول على الحدوء والرضا ) 
فيكون اذا نجا الانسان من شرك الاداة ( ابلسد) ومن وحواجز السکان 
والزمان » بأن یتصرف بعقله عن الدنيا ( برك الزهو وهجر الشهوات وبالتواضع 
بين الناس ونفض اليد من حب الطموح والروة ) . مدا بر" الاوي في 0 
مراب ( ثلاثة مقاماتٍ ) : ييدأ بنزكية نفسه حى يتجرد من جميع شهواته ؛ 
ثم يصل الى الاشراق حینما يصبح تیان الفضائل فيه سجيّة ؛ ثم م َي له الاتصال 
بالتاو فیتحد بالوجود ويستطيع حينئذ أن یعرف كل ما في العام من غير أن 
يحرج من بيته . 

ا 
ظهر أثر النصرانية عند نفر من التصوفین المسلمين في جانبين : 
(أ) في جانب عام : 

- تعذیب النفس (وهو عنصر موجود أيضاً ني اهندوكية ) : 

التبتل وترك السعي قي الدنيا . 

وزعم قوم ان الحب الاي في اتصوف الاسلامي مأخوذ من النصرانية . 
ان الحب ۰ موجود في النصرانية وموجود في الاسلام أيضاً . ثم انه تي الاسلام 
آوسع مد وأشد بروزاً» وخصوصاً في العی الذي قصده المتصوفة . ان 
الحب في التصوف الاسلامي غايته أن يتصل التصوف باه وأن یصیح معه 
واحداً في العدد » بينما الحب في النصرانية قاصر على الاقنوم الثاني عندهم > 

على السیح . إن هذا الب في شکله الصوني عندهم لا يزيد على أن يتقلب 
التصوف ني الالام الي يعتقد النصارى أن المسيح قد ليها . 

ثم ان التعبير الاسلامي أدل وأوضح . لقد جاء في القرآن الکرم : 

« قل" : إن كنم تجبون الله فاتبعوني كد الله ویخفر . لکم 
ذنوبکم » والله غفور رحيم . .. والذين آمنوا آشد حا لله . .. وف بای الله 


بقوم هم وغینونه , 
)۱( القر آن الکر م ۳ : ۰۱ (آل عران ) » ۲ : ۱۱۰ (البقرة) 6 ۰ : ۴ه 
( المائدة ) . 


يف 


رب )في جانب حاص ؛ 

ان نفراً من التصوفة المتأخترين من أهل بغداد قالوا بالحلول » وهذا قول 
مأحوذ من النصرانية لا شك في ذلك . ولقد أشار السراج الطومي الى ذلك على 
وجه الحصر فقال۱) : « وقد غلطت جماعة من البغداديين في قولهم إنهم 
عند فنائهم عن أوصافهم دخلوا في آوصاف الق ۰ وقد آضافوا آنفتهم 
يجهلهم الى معنى' بزدي الى الخلول أو الى مقالة النصارى في المسبح 
عليه السلام » . 

حقائق التصوف ومظاهره 

التصوّف في الدرجة الاولى سلوك : انه عمل لا علم | 

والتصوف نعمة يسبغها الله على من يشاء من عباده ؛ ولا يستطيع أحد 
مهما جهد أن يصل الى تللك النعمة اذا كان الله لا يريد له ذلك . 

والتصوف شيء بين الانسان وربه » فلا يجوز لمن كتف الله له عن 
بعض جوانب العرفة الحقيقية ان يبوح للآخحرين ما شاهد . 

یتضح من هذا انه من غير الممكن ان نعرف الصوفية الا اذا تصوفتا . 
ولكن لا بد" في هذا المقام من وصف ظاهر لتصوف نجتهد فيه قدر الامكان 
قائعين با رأى المندموفون أن يبوحوا به لن . من أجل ذلك لن يكون لنا الا 
فضل” ترتیب عناصر التصوّف لتقريبها من الاذهان» ولن يكون لنا في نقدها 
أو تعليلها شأن . 

القلب 

يقوم التصوف على حقيقة واحدة هي العنصر الاسامي فيه . تلك القيقة 
او ذلك العنصر هي القلب . وجمیع حقائق التصوف وعناصره تتعلق بالقلب . 

یم المتصوّفون الاعمال قسمين : قسماً يتناول الاعمال الظاهرة الي تعمل 
بابوارح والحوامر” الظاهرة مثل الصلاة والصوم والبيع وابلهاد والرُواج 


4 االبع و3 5 راچم الاحياء ۳ : ۳۵ » عوارف المارف ۱ : ۲۶۲ . 
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وتولي” القضاء ؛ وهذه أعال اجتماعية لا شأن الصون بها . ثم هنالك الأعمال 
الباطنة مثل الايمان والعرفة والتوکنل والرضا والتقوى وانلوف والرجساء 
والصبر » فهذه هي أعال القلوب» وهي الي يقصير الصوني همه عليها 
ویفرح بها لأنها في الحقيقة نعم ينعم الله بها على القلب + ولیس للانسان ید 
أو ارادة في الحصول عليها . 

العناصر الصناعية في تصرف الغزالي 

ان المدف الاسمى من التصوف هو الحصول على المعرفة من طريق الالمام 
الشبيه بطريق الوحي . أما العرفة التامة فتكون بشيء شبيه بالالمام ولكن أسمى 
منه : بالکشف آو الشاهدة » وذلك بأن پکشت الله لعيده الذي اختاره عن 
خزائن علمه وعن حقيقة أسمائه . ويكون ذلك عادة بعد السلوك و في الطريق 
والتنقّل في المقامات على ما سيأتي . 

على أن حصول الصوفية على الكشف أو المشاهدة لا يكون الا" بعد واجلد . 
والوجد هو نشوة تملا نفس السالك في القامات فيغيب عن الحسوسات الي 
تحيط به فیخلو قلبه من کل" شيء حى يستعد لول الافام » أو حى یتهی 
له الكشف . 

وبعض التصوفة يد لون في الوجد عفواً وینسر وسهولة . وبعضهم لا 
يتهيأ له ذلك الا بعد رياضة . ولا تسمتى حالهم تلك وجداً پل تواجدا . 

والتواجد لا بحصل من تلقاء نفسه » بل يجب أن يسمه“ وسائل صناعية 
منها الذ کر والسماع ( الغناء توا والرقص ) . 

(أ) الدکر : ان تنسى كل شيء سوی القصود. بالذ کر ( سوى 2 
والذ کر على ضربين : ذکر اللسان وذکر القلب . وذکر القلب آسمی من 
ذكر اللسان . والذكر باللسان والقلب معا أكمل . وغفلة 6 
الله بقلبه عقوبة المتصوف . فلكر التصوف لله بقلبه يحب أن يكون داعا غيرٌ 
منقطع . والتصوّف اذا غفل عن ذكر الله فقد غفل عن الله . 

رب ) السماع : هو الاصغاء الى الغناء الذي يراد به التواجد . وقد يرافق 
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هذا الغناء عزف من جنسه . أما الرقص فهو حرکات موزونة بابلسم ترافق 
الغناء أو العزف وتساعد عل سوصول التواجد . 


الطريق أو السفر ( تآو) : 

وكما أن لاسفر ابلسمائي فوائد كثيرة فان لهذا « السفر والروحي» فوائده 
ايضاً . فان الذي «یسافر » ليشتقري هذه الشهاداتو من الاسطر المكتوبة 
اللخطوط الألية من آحاد الذرات » لا يحتاج الى التردد ني الفلوات » ولسه 
غنية في ملكوت السموات . والناس لا يحب أن يفتحوا عيونهم حى يبصروا؛ 
بل يحب أن يغمضوها لييصروا جيداً . على أى هذا السفر الروحي یستحسن 
أن يسه سفر جسماني . ولكن ما دام المسافر مفتقر الى ان يبصر عالم الك 
والشهادة بالبصر الظاهر فهو بعد تي النزل الأول من منازل السائرين الى الله 
والمسافرين الى حضرته » وكأنه معتكف بعد" على باب الوطن لم یفتض به 
المسير الى متتسسع الفضاء . 

القامات 

اذا ايتدأ الصوني سفره وجب أن يبدأ بالمقام الاول الذي هو في الحقيقة 
استعداد لاجتياز القامات الي تولف طريقه . هذا المقام الاول هو : 

- مقام التوبة . ومعی التوبة للمريد ( المبتدىء ) أن یذ کر ذنبه دابا ؛ أما 
المحقّق التقدم في رياضة النفس فالتوبة له معناها نسيان ذنبه . وبعد أن يبدأ 
المنصوف سفره ( يبدأ في « سلوك الطريق » )۰ وقد استعد لذلك بالتوبة » يمر 
بالمقام الاول أو الملحطة الاولى : 

(۱) مقام الورع . والورع أن تنم الصوني السالك عن کل حرام وأن 
يتعفّف عن كل أمر فيه شنبهة . واذا تشابه الامر عليه ثم لم يستطع أحد أن ينقذه 
من "جرته فسعت قلبه ؛ بل لبم فتُوى قلبه ولو أفتاه الناس بخلاف 
ما يكون قد اطمأن قلبه اليه . 

(۲ ) مقام الزهد . والزهد هو الاعراض عن جميع ما تي الدنيا ؛ وأن 


EVA 


بخّلي التصوّف قلبه ما خلت منه يداه » وأن تفقد الدنيا في عينه کل" قيمة . 
ویشترط ألا يكون الزهد خوفاً من النار أورجاء للجنة » بل میتلا" وطيد؟ 
هادثاً عن الدنیا حى بستطیع التصوف أن یتصرف بكليته ال الله . 

۳ ) مقام الفقر » وذاك ألا" يقبل التصوف أن لك" شيئاً » بل يكتفي 
من الدنيا بالضروري الذي يحفظ عليه قوته ليمضي في طاعة اله . واذا فقد 
التصوّف هذا الضروري سكت و بال : 

ر 4 ) مقام الصبر » وذلك أن يصبر المتصوكف ان كل با يانه اد ل 
( يظهر الشكوى من الالم ) ولا يتمتى زوال ضره ؛ بل لبعد ذلك ابتلاء من 
الله واختبار؟ » فانه من نعم الله . 

ره ) مقام التوككل » وفيه يرك التصوف الاهتمام بأمور الدنیا ولا ید خر 
للمستقبل ولا يتمنتى حالا" » فان الله الذي خلقه هو الذي پدبره . ثم يأتي القام 
الاأخضير : 

١ (‏ ) مقام الرضا ء وذلك أن بل التصوف كل ما يي من الله ياطمثتان ۽ 
بعد هذا یکون السفر قد بلغ مداه ويكون الصوفي قد أصبح نقي القلب" 

مستعصد أ مستصدد؟ لتلقي العارف من الله عر وجل - اذا كان قد رافق هذه 
المقامات «احوال » ترلت بالقلب وساعدثه على ان بتطهر وینقی . 
الأحوال 

هذه الاحوال تنزل من لدان الله الى القلب فلا يستطيع الانسان لها دفعاً 
ولا يقدر ان يحتفظ بها فوق ما اراده الله » وهذه الاحوال هي : حال مراقبة 
النفس ومحاسبتها ‏ القرب - المحبة - اللحوف والرجاء - الشوق - الأ"نس - 
الاطمئنان - المشاهدة ‏ اليقين . 

والاحول هذه « جو نفسائي » حيط بالمتصوف في أثناء تقدمه في المقامات : 
إن خال القرب ‏ مثلا” -- يقتضي حالين » فمنهم ( من المتصوفة ) من يخلب 
على قلبه الكوف من نظره الى قرب الله منه > ومنهم من يغلب على قلبه المحبة . 
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وذلك على حسب ما فسم الله للقلوب من التصديق وحقيقة اليقين واطحشية › 
وذلك من کشف الغيوب . فان شاهد قلبه في قربه من سیده عظمته وهيبته 
وقدرته أداه ذلك الى احوف والیاء والوجّل » وان شاهد قلبه في قربه 
لطف سیده وقدم" احسانه له وخبته آداه ذلك الى الحبة والشوق . 

وربما خلط بعضهم بين القامات والاحوال » من أجل ذلك نيه السهروردي 
على الفرق بين النوعین فقال ( عوارف العارف ۱ : ۲۰۳) الخال ترد ثم 
تتحول (تذهب) بيئما القام ثابت» فإذا ارتقى الصو الى ام اش ند ولکن 
قد یکون الشيء حالا" ثم يصبح مقاماً . فمحاسبة النفس مثلا" تکون في اول آمرها 
دسلا" » . أن الانسان يذنب (آو يبمل ) ثم يحاسب نفسه على ما فرط في 
أمره » ولكنه بعدئد يغفل من جديد او يبمل فيعود الى حاسبة نفسه » وهکذا 
دواليك . فما دام في هذه الدرجة فالمحاسبة ( حينما ترد عليه ) تكون حالا له . 
ولكن اذا تأديت نفس الانسان واصبح بقظاً لا يغفل عن نفسه فلا يذنب ولا 
همل ) اصبحت المحاسبة له مقاماً . 

بعد هذه و الرياضة » القاسية الي مارسها الصوني في أثناء « سفره » اصبح 
قلبه مستعداً لقبول لور اليقين » واصیح ینظر بنور الله » واصیح له فراسةه 
الومن يعرف العلومات الي لا يعرفها من" هم دونه من البشر . 

وهنا پدخل التصوف في الوجد » في «حال من الشعور اللفین » هو بده 
التشوة في نفس الصوثي للا قتراب من الله فتتصرف حواسته كلها عا محوله الى 
التأمل في الله الواحد » ويدخل على القلب من أجل ذلك غبطة واسعة . 

ويأني بعد ذلك الفناء »> ويبطل شعور المتصوف بكل ما حوله وتتعطل 
حواسه الظاهرة؛ فلا يدرك في خارج نفسه شین » حى لو آصیب احدهم 
بسهم ثم تزع ذلك السهم من جسمه للا شعر قط . بعد هذا «یفی الفنساء 
نفسه » ویبطل شعور المتصوف بانه لا يدرك شيئاً ما حوله » وهذه مرتبة اعلى 
يدعو ها المتصوفة : فناء الفناء . 

فاذا فقد المتصوف كل حس" » ثم فقد کل حس" بضقدان ذلك اس" 


5۸۰ 


ققد فقد الخلوق ووجد الخالق وحصل البقاء : لقد في الانسان وبقي 
الله . لقد بطلت مفردات الوجودات ونحققت ذات الوجود : لقد ارتفع الفرق 
بين العاقل والعقول وبين الوجد و الوجود » والعارف والعروف وبين الرائي 
والمرثي »ولم يبق” ني الوجود شيء الا الله . لقد اصبح الوجود كله وحدة" لا 
يمكن ان توصف الا بأنها موجودة . 

غرة السلوك في الطریق 

وگرة الوصول » أو البقاء ي الله » حصول" الكشف أو المكاشفة . 
والکشف "يشير المعرفة . 

ان معرفة الصوني تکون من طریق القلب لا من طریق اواس . ومی 
انکشف للصوني السالك شيء » ولو كان یسیراً» بطریق الإهام والوقوع في 
القلب من حيث لا يدري فقد صار عارفاً بصحة الطريق » أي قام له ذلك دليلا” 
على أنه قد سلك الطریق سلوکاً صحیحاً . شبّه الغزالي » في سبيل التمثیل على 
ذلك » الانسان بحوض ؛ وشبه المعرفة :من طريق الحواس بالماء المتسرب الى 
ذلك الحوض من جوانبه ؛ وعلى هذا يمتلىء الحوض ولكن بماء متسرب من هنا 
وهناك نظيفاً أو غير نظيف . اما المعرفة من طريق القلب فشبهها بالنبع في 
قعر ذلك الحوض تكفل له ماء“صافياً تجتاجا . « فالعالم » ( الدئيوي ) كا حوض 
تتجمع فيه مياه الأمطار والمرافق المجاورة . و « العارف » ( الصوفي ) كا وض 
الذي ینیع ماوه من قعره. 

ماذا یعرف الصویي ؟ 

يسعى الصوي الى ان یعرف الله . والعرفة معرفتان : معرفةحق ومعرفة 
حقيقة . اما معرفة التق فهي أن تعرف الله با تدل عليه اسماوه الي 
سى نفسه با » واما معرفة الحقيقة - يعي معرفة حقيقة الله عز وجل - 
فلا سبي“ اليها » لأن «معرقة الله » هي الربوبية » ولذلك قالوا : وما 
عرفه غيره ( يتن : ما عرف الله غير الله نفسه ) ولا احبه سواه » . إن 
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عنول البشر عاجزة عن أدراك حفيعة الله وعن الاحاطة پا . 

والستخلص من رموز الصوفية واشارانیم أن معی العرفة «هي ان 
تتحقق في قلبك حقيقة” الوجود 6 رت لملم كما هو . اي تعرفه كما 
يعر فه الله تعالى - فاذا عر فته كما يعرفه الله ۰۰ هد 
وت الوحدة بين العارف والعروف واصبح کل ما ي هذا العا جح 
الحظة ما أو برهة ما شيئاً واحداً : هو هو ! هذا الطور لا جوز : 
یوصف » فاذا بلخه احدهم وجب ال ينشد : 

وکان ماکان مسا لست أذ ره »ع فظن حيرا ولا تسأل" عن الخخير ۲۱۱ . 

ولعل هذه الخال هي الي دفعت الحلاج الى القول : دانا الق" » 
و « ليس في البة الا الله ! » ودفعت | نید الى ان يقول : وسبحاني ! » . 
ولكن السهرورديٌ يتأول ذلك ويقول : انا قالوه حكاية عن الله تعالى » 
اي اما قالا : (يقول الله) : «انا الق ... سبحاني ۲۳۱6 . 

اما ثمرة هذه العرفة فهي الكاشفة بلغة الصوفیین » یعنون بذلك ان 
يدر لصوي هم اي اقاب ان درآ کل دی وراء الثیب ء 
لا بنفسه بل لأن الله عز وجل بشرق على قلوب آولیائه يبذه العرفة الاهية . 
ولقد زادوا القول توضيحاً فقالوا : بل القلب يصبح لا شيء فيه الا الله : 


مكانّك من قلي هو القلب كله > . فليس لشي ۽ فيه غيرك موضع «4) 


و فالعارف ۾ أذن مه أدرك حقيقة ١‏ جود ما عليه وأدركها 
من جو هي 
بالله . وليست حقيقة الوجود شتا غير الله ! 


(۱) المنقذ ص ۷۰ . والبيت لابن المع . 
(۷) الق هو الله عز وجل » المع ۲۳4 ۰ ۳۳۹ ۰ 
(۳) عوارت العارف ۱ : ۰۲۸۳۲ 


. ۳۳۰ ۰ ۳۳۸ المع‎ )4( 
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اتوسع و الطالعة 

کتاب الزهد لاحمد بن حنبل ( تصحیح عبد الرحمن قامم ) ) 
القاهرة ( مطبعة أم القری ) بلا تاريخ . 

- الطریق الى الله أو كتاب الصدق » تأليف أي سعيد احراز ( نشره 
عبد الحليم محمود ) » القاهرة » بلا تاريخ . 

- اللمع في التصوّف لأبي نصر السراج ( نشره نيكلسون ) » لیدن 
۶ م. 

کتاب التوهم للحارث الحاسي ( نشره آربري )» مصر ۱۹۳۷ م. 

- الرعاية لقوق الله للحارث الحاسي ( نشره عبد الحم محمود وطه 
عبد الباقي سرور ) » القاهرة بلا تاريخ . 

- قوت القلوب لابي طالب الکتي» القاهرة ۱۳۵۱ ه= ۱۹۳۲م ءالخ 

الر سالة القشيرية لعبد الکرم هوازن القشيري » القاهرة ( الباني 
الحلبي ) ۱۳۵۹ م > ۱۹۵۰ م الخ . 

التعرف لذهب أهل التصوف لاپ بكر محمد الكلاباذي ( نشره 
عبد الحليم محمود وطه عبد الباقي سرور ) ؛ القاهرة ۱۳۸۰ ھت 
۰ هم . 

- طبقات الصوفية لأبي عبد الرحمن السلمي ( تحقیق نورالدين شريبة ) 
القاهرة ۱۳۷۲ ۸= ۱۹۵۳ م . 

حلية الاولیاء لأبي نعیم الاصفهاي . 

التصوّف ني الاسلام » تأليف عر فروخ » بيروت ۱۳۱۱ هس 
۷ م۰ 

- التصوف الاسلامي في الادب والاخلاق » تأليف زكي مبارلك » 
القاهرة ۱۳۷۲ ۸ 1584م . 

- الحياة الروحية في الاسلام » تأليف محمد مصطفى حلمي » القاهرة 
۶ مح ۱۹4۵ م 
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- تقريب الاصول لتسهیل الوصول لمرفة الرسول » تألیف أحمد 
زيي دحلان » القاهرة ۱۳4٩‏ ه. 

- التصواف عند العرب » تأليف عرّت عبد العزيزء بيروت ۱۹۳۸ م. 

التر اث الروحي لتصوف الاسلامي في مصر » تأليف عبد النعم 
خفاجة ء القاهرة بلا تاريخ . 

- من أعلام لتصوف الاسلامي » تأليف طه عبد الباقي سرور ‏ القاهرة 


م . 
شخصیات صوفية » تأليف طه عبد الباقي سرور ء القاهرة ۵۱۳٩۸‏ 
۱۹٤۸ =‏ م . 


- التصواف في الشعر العر بي : نشأته وتطوره الى القرن المجري الثالث 
تأليف عيك الحكيم حسان » القاهرة ۵ م . 

- الدائح النبوية في الادب العربي » تأليف زكي مبارك › القاهسرة 
=a 4‏ ۱۹۳۵ م 

راجع أيضاً الصادر والمراجع في ترجمة الغزالي وفي التصوف العطرف 
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جح الامسلامرالزالل 


كان محمد بن محمد » والد الامام الغزَالي” » رجلا سا ققیر يغزل الصوف 
ويبيعه في دکنانه بطوس . وكان رجلا“ صالا يجالس التفقنهة ويحضير مجالس 
لوعظ ويألف الصوفية . ويبدو أنه لم 'يرزق بابنيه أبي حامدٍ محمدروأبي الفتوح 
لحمدٌ باكرا » ثم انه توفي وهما بعد طفلان. 

ولد أبو حامد محمد بن محمد بن محمد الغزّالي" سنة 4۵۰ ه (88 ٠١‏ م) في 
طوس » وفيها تلقّی علومه الاولى . وقبل أن يتوفقى الغرالي" الوالد أوصى 
بابنيه جاراً له صوفیاً بأن يعلّمهما ولو أنفق عليهما کل ما سيخلفه علیهما من 
الال . 

وتفد" هذا الال وشيكا فنصح ابلار الصوني لغزالیین بأن يدخلامدرسة 
بأكلان فيها ويأويان » ثم يتعلّمان في أثناء ذلك . وكثيراً ماکان أبو حاملر يقول 
بعد ذلك : طلینا العلم لغير الله فأبى أن يكون ( العلم ) إلا" لله ! 

وتلقى الغزالي الفقه في طوس › سنة 406 ه (“"ا/ا١1م)»‏ على أحمد 
ابن محمد الراذكاني . ثم ذهب الى جرجان ودرس على الشبخ أبي القا 
اسماعيل بن ٠سعدة‏ الاسماعيلي الحرجاني ( ۰8 - 4۷۷ ه) + وكان إما 
شافعياً وعدا أدياً ؛ وكانت داره مجمع العلماء (ابن الاثير ۱۰ : ۵۲ ). 
وعن الشيخ الاسماعيلي علق الفزالي التعليقة ( مجموع مسائل في الفقه ) . 
بعدئل ذهب الى نيسابور » سنة ٩۷۳‏ ه » ودرس على امام الحرمين 1 المعالي 
عبد اللك ابلنويي رت 478 هھ ) علوم الفقه والمنطق والاصول . وعن 
الحويني آخذ الغرًا لي" الذهب الاشعري » كما أخذ التصوّف عن أبي علي 
الفضل بن محمد الفارمدي العطوسي رت 4۷۷ ھ). 
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وبعد وفاة ابلويي ذهب الغزايي ال مین بلاط الوزير نظام اللك 
في ظاهر نیسابور » وکان نظام اللك یقرب العلماة والادياء » فأنجبٌ 
بالغزالي وعقدرته في الناظرة . وي سنة 4۸4 ۸ (١9١١1م)‏ عيين نظام 
الملك أبا حامد الغزاي" استاذاً في الدرسة النظامية في بغداد » فدخل الغْرالي 
بغداد شاب في حتفوان الصبا أنيقا في ثيابه مترفا في سائر أحوال حياته . وسّرعان 
ما اشتهر الغْزالي في بغداد وکر آنصاره و حصومه . وي سنة 4۸0 هر 6۱۰۹۲) 
فتك الباطنية بنظام الملك فتر لك ذلك في نفس الغزالي آثرا عميقاً من الزن على 
نظام الملك ومن النقمة على الباطنية ( ومن لوف على نفسه 1) . 

و یمتع الغزّالي نامه وجاهه في بغداد إلا آرم سنوات أو تزيد قليلا” 3 
لأنه جاء ال بغداد حمل في أعصابه بوادر مرض الکنَظ . 

الکنظ )١(‏ أو الغنظ هبوط في القوی ابلسمانية والعقلية ينتج اضطراباً 
نفسياً یسم صاحبه بالقلق والسویداء . وهو يظهر عادة بعد الخامسة والثلاثين » 
وعتد من لائة آشهر الى ستة . وهو فابل لشفاء . وتتألف مدة الرض من 
قارات یتعرض الریض في أثنامما لازمات خفيفة أو حادة » متقاربة أو متباعدة . 
ویرافق هذا الرض ضعت" في الا کرة وتشتت الفکر مع الزن والتشاوم 
وافرب من تبعات الحياة . والریض بالکنظ بقل أكله ونومه ويستولي 
عليه خشوع من التقوى والورع . 

ویصف الغرّالي حاله في « المنقذ »وصفاً مسنهباً ثم يقول (ص 1۶ ) : 
فلم أ أتردد بين تجاذب شهوات الدنيا ودواعي الآخرة قربي من ستة أشهر 
آولها رجب سنة” مان وتمانين وأربعمائة 2 . في هذا الشهر جاوز الامر مود" 
الاختيار الى الاضطرار» اذ قفل الله على لساني حى اعتشل عن الندریس 
فكنت أجاهد نفسي أن آدرس يوم واحداً تطیبلقلوب المختلفة (الاتين 
ضع الدروس ) . وكان لا ينطق لساني بكلمة ولا أستطيعها البئّة” .€ 
أورثت هله العقئلة” في اللسان حزن في القلب بط معه قوة الحضم وقرّم 


(۱) داجع مقالا المؤلف في مجلة « العلوم » ( بيروت ) أيار ‏ مايو 15451 » ص ۰۳۱-۲۸ 
وراجع أيضا » تحت ص 5255 5 
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الطعام والشراب » فکان لا تساغ لي شربه ولا تنهضم لقمة . وتعدی ذلك 
ال ضعف القوى حى قطع الاطباء طمعهم في العلاج» . 

ونصح بعض الاطباء للغزالي بالسياحة في الارض فأناب عنه آخاه أحمد 
رین ام خرس ری في هه من من 10 ( تشرين 
الثاني نوفمبر ٠١ ٩0‏ ) ووصل الى دمشق ق في مطلع سنة ۰۸4۸۹ ثم تنقل 
نحو سنتين بين دمشق والقدس والخليل ومكة والمدينة . ورجع الغزالي الى 
بغداد قبل أن يدحل الصليبيون القدس في الاغلب » ولكنه استمر في اعتزاله 
التدريس" متنقلا" بین طوس وهمذان ونيسابور فيما يبدو . 

وني ذي الحسجة من سنة 444 (أيلول ‏ سبتمبر 1١١5‏ ) استطاع الوزير 
فخر الملك بن نظام اللك أن يقنع الغزالي بالتدريس في نظامية نيسابور بعد 
الالحاح . وبعد شهر أو نحو ذلك قتل فخر الملك » قتله رجل من الباطنية يوم 
عاشورا من سنة ۵۰۰ (۱۱۱۲-۹-۱۱ع). 

وعاد الى الغدّالي” شيء من الاضطراب فغادر نيسابور الى طوس حيث 
قضى بقية أيامه بحم القرآن وقراءة الحديث وبالوعظ والتدريس . وقد بى 
قرب بيته مدرسة للمشتغلين بالعلم وخانقاهاً للصوفية » فكان يرعاهم جميعاً 
شكراً لله على ما كان قد لقيه هو في مدرسة طوس یوم كان فقيراً يافعاً . 

وتوني أبو حامد الفزالي في طوس سنة ۵۰۵ ۸ (6۱۱۱۱). 

كتبسسه 

بدأ الغرالي التأليف ني فروع الفقه وأصوله » وني مسائل الحلاف وني 
الحدل » منذ صباه ولكننا لا نجد له کناب مهم]قبل سنة ٤۸۷‏ م 4 م( 
ثم انه استمر في التأليف الى آحر سنة من حياته : 

- مقاصد الفلاسفة (4۸۷ ه): لا سئل الغزالي مل و 
قال : ليس في الامكان ولا من الانصاف أن يرد" الانسان على مذهب قبل 
عرضه وتوضيحه . من اجل ذلك وضع كتاب مقاصد الفلاسفة لحكاية مقاصد 
الفلاسفة « من علومهم الطبيعية والالهية من غير نيبز بين التق منها والباطل 6 . 
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غير ان الغزالي خالف أحياناً ما شّرطه على نفسه وکان یقول مثلا" : «وأما 
الايات فأكثر عقاندهم فیها على غير التق » والصواب فیها نادر » . 

- مهافت الفلاسفة ( ٤۸۸‏ ه) ‏ رد الغزالي فيه على الفلاسفة وآراد به 
تسويد صفحتهم في نظر العامة وتهديم الفلسفة نفسها . وقصد الغزالي بالتعيير 
د ماقت ١١‏ الفلاسفة » » فيما أرى » تناقض الفلاسفة في أدلتهم وقصورهم 
عن إقامة الأدلة القنعة على صحة ما یز عمونه من الآراء . 

والذي حمل الغزّالي على الرد على الفلاسفة أنه رأى شبان زمانه الذين 
رزقوا حظا قليلا” من الذكاء أو الو؟ قسطاً يسيراً من العلم يستهينون بأمور 
الدين » ويحتجون لذلك بأن الفلاسفة العظام كأفلاطون وأرسطو ما كانوا يقومون 
عثل هذه العبادات ؛ وبأن كثيرين من غير المسلمين ناجحون في حياتهم الدنیا » 
وهم لا يتقيدون عثل هذه العبادات أيضا ؛ وبأن هذه العبادات تليق بالجماهير 
الجاهلة » وهم أرفع من هولاء درجة . 

وأراد الغزالي أن يبين في هنا الكتاب أن المرموقين من الفلاسفة کانوا, 
یومنون باه واليوم الاحر ؛ وأن الفيلسوف الرموق أيضاً قد يصيب في آرائه 
الرياضية والطبيعية والسياسية ثم يكون عطقا في آرائه الإلمية والدينية . ويرد 
الغزّاني كثيرا ما روي عن كبار الفلاسفة » ما الف الدين » الى التب‌دیل 
والتحريف اللذين وقعا في نقل كتب هولاء الفلاسفة من اليونانية الى العربية . 

وحصر الغزالي قضايا الفلسفة في عشرين مسألة تدور على المدارك التالية : 
أزلية العالم والزمان والمكان وأبديتها ‏ الله وصفاته ولق العام علم الله 
خخاصة ‏ نظام العالم ومعرفة النجوم للغيب جوهر النفس - المعاد ( الاشرة ) . 

يبدأ الغزالي بعرض رأي الفلاسفة في القضية المعينة » ثم يورد أدلتهم على 
الحانب الذي یرو من تلك القصیه . بعدئذ يورد اعتر اضه هو على رآیهم ويأتي 
بأدلته على فاد أدلتهم . وهو يعتقد أنه اذا استطاع أن يبيّن فاد أدلتهم 


(۱) راجع مناقشة جامعة مان كلمة * سافت ء عند الباحثين المخطفين ( ده بور 7١7-٠١‏ ) 
لحمد عبد المادي أ في ريدة , 
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وغموضها في أمر واضح متفق عليه (کروحانية النفس وخلودها مثلا ) » 
فان ذلك سیجعل آدلتهم التعلقة بآمور دقيقة غامضة ( کخلق الله لعام» 
وصفات الله » واللحلود الحسمائي ) تسقط من تلقاء نفسها . واستاط الدلیل 
على قضية ما هو اسقاط للقضية نفسها . 

وب الغزالي أن ینقض براهين الفلاسفة ببراهين مثلها ( عقدمات ونتائج 
عقلية مستمدة من الریاضیات والطبیعبات ) » ولکنه يأني في أكثر الاحایین 
بأدلّة شرعية قرائن اجتماعية ولغوية ) . وأدلته قد تكون شخصية كقوله 
رص ۲۵) : و فهذا أخبل أدلتهم . وبابلملة کلامهم في سائر مسائل الالميات 
أرك” من كلامهم في هذه القضية » ؛ أو قوله : «فنبم تنكرون على من يقول 
( بغير قولكم ) ... ( ص ۲٦‏ ۰ ۳۱۰۳۱ ۶ ۳۰۳ الخ ) . أو يقول ( ص 
۳۱۹ مثلا”) : وان الإبصار عندنا يجوز أن يتعلق بنفسه ... ولكن العادة 
جارية لاف ذلك ؛ وخرق العادات عندنا ( عند الاشعرية ) جائز 4 . 

وقد تكون أدلته نقلية : استشهاداً بالقرآن الكريم وبالحديث الشريف 
وبأقوال الرجال وبأن الفلاسفة مالفون لكافة المسلمين ( ص ١54‏ ۰ ۲۷۱ 
6 ۰۶ راجع ۳۹ ۰ ۳۷۷ ) . 

واکثر أدلته جدلية على مثال أدلة علماء الکلام . وقد يأخذ عدداً مسن 
براهين الفلاسفة كما فعل الاشعري من قبله والمعتزلة من قبل ايضاً . 

الستظهري ( ۸۸ ه) » ویسمی أيضاً و فضائح الباطنية » » ألفه 
تلبية لرغبة الخليفة الستظهر » وذکر فيه عقائد الباطنية ورأيّهم ني الامام 
المعصوم > ثم كفرهم . 

الاقتصاد في الاعتقاد (4۸۸ ه) »> وهو بحث موجز معتدل في علم 
الكلام ( يبدو أنه تأثّر في تأليفه بكتاب الاشعري : ١‏ استحسان الحوض في 
علم الكلام » ) . ويعني بالاقتتصاد ( الاعتدال ) موقفاً وسطأ يبن الذين جمدوا 
على التقليد واتباع ظاهر الشرع بلا تفكير وبين المتفلسفين الذين تطرفوا في 
الآراء والتأويلات حى ابتعدوا عن الدين أو ترکوه . 
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- احياء علوم الدين ( في فترات بعد سنة 4۸۸ ه) آوسع کتب الغزالي" 
وأدلها على اننجاهه العمل في الحياة وعلی سلوکه الصوني في العبادة والتفکیر 
والعاشرة . وقد جعله الغزالي أربعة أرباع تطبع اليوم في أربعة أجراء : بع 
العبادات ١‏ في العقائد والعبادات  )‏ ربع العادات (آداب الأكل » الخلال 
والحرام » الصحبة » العزلة » السّساع والوّجد » الامر بالعروف والنهي عن 
المنكر » الخ ) - ربع المهلكات ( شرح عجائب القلب» رياضة النفس › كر 
الشهوتين » آفات اللسان » ذم الغضب » ذم الدنيا » الخ  )‏ ريع المنجيات 
( التوبة » الصبر والشكر » الفقر والزهد » التوحيد والتوكل » ذكر الموت 
وما بعده ) . 

والذي نلاحظه أن هذا الکتاب كتاب فیّه وأخلاق مزوجین بالتصوّف . 
وفي هذا الكتاب عدد كبير من الاحاديث لا ينعرفها رواة الحديث » منها ما 
هو صحيح العی جمیل" مثل « اطلبوا العلم ولو في الصين ۰۱۰6 ومنها 
غير ذلك ؛ كما أن فيه آراء عبقرية الى جانب استطرادات ليست كذلك . 
ويبدو لي أن تألبف « الاحياء » قد امتد” زمناً طوبلا" قبل أن يشعر الغرّالي” 
عرضه وبعد ذلك : فالفصول العبقرية تعود الى الفترات الي كان الغزالي فيها 
في اعتدال وصحة » والاستطرادات الي هي غير ذلك كانت یناج الازمات 
الرضية الي كانت تمر به. 

- أيها الولد ( بعد الاحياء » ٠١١‏ ه) . ان واحداً من الطلبة المتقدمين 
لازم الغزالي ثم اشتغل بالتحصيل (على نفسه ) حتى جمع دقائق العلوم . ثم 
انه كتب الى الغزّالي يسأله عن العلم النافع في الاحرة حى يتمسّك به ويترلك 
ما سواه . فكتب اليه الغزالي” هذه الرسالة يخاطبه فيها بقوله : آیپا الولد 
مرة بعد مرة . ويفتتح الغزالي الرسالة بقوله : ان النصح یوخ من معدن 

(۱) إحياء علوم الاين ١‏ : ۱۳ ؛ راجع مصباح الظلام ۱ : ۱۰۱ المنني ۲۲ ۰ التصوف في 
الاسلام 4٠‏ . ذكر القاضي ابو بكر بن المر ي أن الغرالي كان يقول سن نفسه : أنا مزجی البضاعة 
( قليلها أو رديئها ) في الحديث ( موافقة صحيح المنقول لصريح المعقول لابن تيمية ۱ : ) . 
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لبوة ؛ فان كان قد بلغك منه شي ء فأي حاجة لك في نصيحي » وان م ييلغك 
فماذا -عصنلت في تلك السنین الاضية ! » 

- المنقذ من الضلال ( ۰۰۲ ه) . في هذا الکتاب یتناول الغزّالي الکلام 
على الاحوال الي تقلب فیها في مرضه قبل أربع عشرة سنة . فالکتاب لیس 
و یومیات » بل «ذکریات » . على أن الغزالي قد أجاد وصف مرضه في 
هذا الکتاب الصغیر ودون خلاصةٌ آرائه الدينية والفاسفية وتعرض للشلك” 
الفلسفي الذي كان قد عرض له » كما يقول هو » وجاء بأحسن تعليل للمعرفة 
الجِسَيّة والمعرفة العقلية والعرفة اسلسية . ويبدو لي أن الغزالي قد بدأ هذا 
الكتاب الوجز الواضح في فترة من فترات الصحة » ثم دهمته أزمة قبل آذیتمه . 

- ال مستصفى (أول سند ۵۱۳ ه) ٤‏ علم أصول الفقه . 

قال ابن خلدون ( المقدمة 815): « وكان من حسن ما كتنب فيه المتكلّمون 
( في علم أصول الفقه ) كتاب البرهان لإمام الحرمين ( امسويتي ) والمستصفى 
للغزالي » وهما من الاشعرية » . 

- ایام العوام عن علم الكلام ( بين 504 و ۵۰۵ ه) وفيه يو کند الفزال" 
صحّة مذهب السلف في ما يتعلّق بذات الله وصفاته وأفعاله » ويرد“ على 
التشوية والمُجسّمة . ويبدو أن الغرّالي قد جع في هذا الكتاب عا كان قد 
سمح للعامة به من انلوض ني علم الکلام ( راجع » فوق » ص ٤۸۹‏ س ). 

مقامسه 

الغزّالي” مفکتر عبقري لا ريب في ذلك ؛ وهو ذكي محيط قالات الفلاسفة 
كما نجد في كتبه » نافل البصيرة في المجتمع وأهله كما نرى في أحكامه . وم 
يكن الفزالي مقتدرا في الریاضیات والطبیعینات » ومع ذلك فقد آخذ منها 
أمئلة وأقر بصحّة براهينها . أما ني المنطق والفلسفة الخالصة فكان علماً من 
أعلامهما . غير أنه استخدم المنطق لنصرة الدين وحمل على الفلسفة لأنما تضل" 
ذوي الاستعداد العقلي القاصر . 

والغزالي شخصية عجيبة : أذكر قيمة العقل في العرفة » وي العرفة الدينية 
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خاصة » ثم نصر الدين بالعقل . وهاجم الفلسفة وأراد هدیعها ثم استعار براهینها 
للدفاع عن الدين . ثم انه أدخل الرد" على الفلاسفة في العقائد وكضر من يذهب 
الى رأي الفلاسفة في صفات الله وقدم العام وعلم الله حاصة والحلود 
الروحاني وابلسماني » مع أن رأيه في التصوف العمل والتقى . ( راجسع 
المقدمة ۰۸۳۰ ۸۳۷ ) . 

لم يقصد الخرالي" أن يوجد مذهباً دينيآ ولانظاماً فلسفياً كماكان شأن الامام 
علي" أيضاً - لأنه كان يرى أن الاسلام هو الذهب الصحيح والنظام الوحيد 
في الحياة وني التفكير . وكان هدفه الأول ووکنده أن يدافع عن الاسلام في 
وجه الحركات الدينية والسياسية وأن يحمي العامة من أخطار الفلسفة على عام 
وعلی تمسكهم بأوامر الدين . من أجل ذلك كله استحق من معاصريه لقب 
خجة الاسلام » ولا يزال بستحقه . 

ومع رغبة الغرّالي' في الدفاع عن الاسلام » ومع خحوفه الشديد من الحصوم» 
فانه كان غير مجانب للحق في الرةٌ على من رد عليهم . ان عداءه للفلسفة 
والفلاسفة لم يمنعه من أن بقر لمم بوثاقة البرهان وصحة الاراء في فنون العلم 
والفلسفة الا ي الاطیات . 

وكان تأثير اغرال“ في الشرق والغرب عظيماً جداً » ومنل أيامه هو ؛ مع 
اختلاف آراء العلماء والمفكترين فيه في كل عصر . 

مجمل فلسفته 

م حاول الغزالي”" أن بوجد مذهیاً دیا ولا نظاماً فلسفياً » ولا أن يسوي 
أيضاً بين الدين والفلسفة . ان الفلسفة عنده ضلال ؛ واللق انما هو في رجوع 
الانسان في کل شيء الى قول الدين : الى القرآن الکریم وحديث رسول الله 
والى أعمال السلف . واذا نحن قلنا فلسفة الغزالي فانغا نعي أسلوبه في معابفءة 
القضايا العقلية من وجهة نظر الدين : 

:) "١ ۲۹ المنطق (المنقذ‎ ) ١ ( 

يرى الغرّالي أن النطق «هو النظر في طرق الادلّة والمقابيس ومقدمات 
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لب هان . وهو علم محمود ولا صلة له بأمورالدين نفياً ولااثباتاً . وللمنطق آفتان 
( عيبان » ضرران ) : انه لا يصح في الامور الدينية ؛ ثم ان الذي يدا 
دراسة المنطق ويرى فيه وضوحاً وصحة” براهين يظن أن ما ينقل عن المناطقة 
الاولين من الكفر كان موبداً بمثل هذه البراهين فيتبنهم في كفرهم 

واستعرض الغزالي طرق المعرفة فوجدها أربعة أ عمسا عل ی 
أما و التقليد » ( أذ الرأي واحداً عن واحلر مه ) فكان الغزالي قد رفضه 
م توقف برهة في الدين الاي كان قد أله تقليدا عن أبويه . 

ثم قال (المنقذ ٠١‏ ) : «واحصرت أصناف الطالبين ( طالبي المعرفة 
والباحثين عن الحق ) عندي في أريع فرق : التکشّمین ( الذين يحكمون بالرأي 
على غير بج مقن ضرورة") والباطنية ( القائلين بأحل العلم والعارف عن 
الامام المعصوم ) والفلاسفة (اللين بعرفون من طريق المنطق والبرهان ) 
. والصوفية ( الذين يعرفون بالكشف والمشاهدة ) . وقد رد الغزّاي جميع هذه 
الطرق الا طريق الصوفية . 

الشاك واليقين 

یذ کر الغزالي أنه شعر بوطأة المرض (المنقذ 54 ) في رجب سنة 584 
( تموز - يوليو ه4١1‏ ) » ولا ريب في.أن ذلك الرض كان قد بدأ فيه فعلا” 
قبل ثلاث سنوات على الاقل . ويقول لنا الخزالي" ر المنقذ ه - 4 ) إنّه كان من 
قبل أن يبلغ العشرين ( ٤۷١‏ هس ۸۱۰۷۷) يشلك" في صحة اعتناق الدين 
بالتقليد ويحاول أن يصل الى حقائق الامور فلا پستقیم له على حقائقها برهان” 
ولا دليل . عل أن الازمة القيقية الي مر با اي بجامت مع مرضه ( راجع 
المنقذ 1١‏ ) . ومع أننا نجيز أن يكون بين مرضه وبين شکته صلة” وثيقة » فائتا 
نعتقد أن کثیرآ من التخريج المنطقي لدخوله في الشك وحروجه منه الى اليقين 
كان نتاج فترة متأحرة من فرات صحته » لأن الفزالي يروي لا قصة مرضه 
وملابسات ذلك المرض بعد أريم عمشسرة سنة” من اشتداد وطأة ال مرض عليه . 
ثم اننا ندرك منذ مطل ع کتاب المنقل أن الغزالي عازم على أن يصل الى الصوفية. 


۳ 


دن قل أن يبدأ محكاية قصة الشك . 

مرض الغزالي" : نطاقه وآثاره 

بالرجوع إلى ما وصفه الغزالي من أعراض مرضه › وما نعرفه من صدق 
الغزالي وأمانته وإخلاصه ومقدرته أيضا » نقطع بأن الغزالي كان مصاباً 
بالكنظ أو الغنظ » وهو مرض نفسي في الأكر يظهر على ذوي الانجاه 
الديى المتطرف . 

ومع أن معنى الغنّظ ۱ آو الكنتظ''' هو الم" اللازم ؛ أو هو أن يشرف 
الإنسان على الموت من الکرّب ثم یقلت مئه » فإننا لا نجد في هاتين الكلمتين » 
نیما بين أيدينا من القواميس » معى الرض صراحة ۱۳ . ولكن صديقي 
الدكتور عبد الرحمن اللبان » الطبيب الاختصاصي للأمراض العصبية » لفت 
نظري إلى جملة في كتاب « عیون الأنباء في طبقات الأطباء » 4» هي : 
« ... واحتجوا بامرأة كانت بمصر وكانت شديدة الحزن والهم مبتلاة بالغنظ 
واللژد » وم ذلك كانت ضعيفة العدة و صدرهاملوء أخلاطاً رديثئة » وكان 

الکنظ أو الغنظ هبوط في القوی ابلسمانية والعقلبة ينتج اضطراباً 
نفسيا *) يتسم بالقلق والسویداء . ويرجع هذا الرض في الأصل إلى عامل 
ورائي . وربما ظهر أو قوي في زمن الطفولة » وعلى أثر صدمة نكسية » 
في الأكثر . غير أنه في العادة يظهر بعد الثلائين » وخصوصاً بين اللخامسة 
والأربعين وبين انلامسة والحمسين » وعلى الأخص عند النساء لاتصال هذه 

. ۲١٣۱ : ٩ تاج العروس‎ (۳) 

(۳۱) راجم استعراض ما جاء في هذين الفظین من يث اللفة . 

(4) عیون الأنباء في طبقات الأطباء ۱ : » . 

A Textbook of the Practice of Medicine, ed. by ۳. W. )۰( 

Price, Oxford Medical Publications, London 1947, 1884 fF ; 


Clinical Psychiatry by W. Mayer-Gross, E. Slater and M. Roth, 
London 1945, 196, 198. 
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الحقبة عندهن بسن اليأس . وعتد هذا المرض من ثلاثة أشهر إلى ستة » وهو 
قابل للشفاء التام » ولكن شفاءه لا ,كنع من عودته مرة بعد مرة . ۶ لبن 

من الضروري أن تكون حالة المريض به على وتيرة واحدة من السوء » بل 
قد تتألف مدة المرض من فترات يتعرض المريض في أثنائها لأزمات خفيفة 
أو حادة » متقاربة أو متباعدة . وقد مر عليه فترات يبدو فيها كا 
أما إذا كانت الإصابه خفيفة فقلما يشعر بها صاحبها » وقلما يظهر عليه 
آثار منها . 

في أوائل هذا المرض ء أو في الأحوال الخفيفة منه » تضعف الذاكرة 
ويتشتت الفكر » ويفقد المريض لذة الاهتمام بأمور الدنيا إذ لا يرى لها قيمة 
لأنها تكون عنده » ني حالته تلك » آموراً عارضة زائلة . ثم هو يأبى بدال" 
المهد ويتخوف من حمل التبعة . ويرافق ذلك كله حال من الزن ومن 
الشقاء البادي ؛ ثم “تلح على المريض ذكريات الاضي وتتجمم له الأخطاء 
اليسيرة » وتتبدی له أحواله الحاضرة كثيرة السوء فیقنط من كل بحسن آنی 
أو مقبل ويستولي عليه قلق شديد . 

ويكون المريض في هذه الحال بطىء التفكير ثم يعجزعن معاباة الوضوعات 
جملة » بينما يستمر تأمله في أحواله الشخصية ناشسطلاً فتتوارد عليه الحواطر 
الولة بلا انقطاع ؛ ثم إنه يبسن عن عن ابلزم ني الأمور الي تعرض له . وكذلك 
يقل كلام الریض وتندر عناطبته للاتحرین » ولكنه يظل في العادة میالا" إلى 
سرد حكاية حاله بالتفصيل على الآلحرين . وترى المريض تتتابه الأفكار 
السود لگثرة ما عاسب نفسه على ضعف طبيعته البشرية » أو تراه يندب 
سوء حظه ويلوم نفسه على ما فاته من العمل الصالح تي ماضي حياته . وتر اكم 
تلك الأفكار السود عليه › وتنجسم أمام عينيه وخیاله سيئات بيثته فیستسلم 
للقلق والقنوط . 

وتكثر أوهام المريض فيترجّح بين الشك والاقتناع » في أمور كثيرة ؛ 
مراراً في اليوم الواحد أو في أثناء الحديث الواحد . ومع ذلك فقد نظل بصيرته 
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نافذه وأحكامه صائبة ما ۸ تثقل حاله . والأوهام في الواقع نتيجة ملازمة 


من المستقبل . ويرافق تلك الأوهام في المريض قلق شديد على نفسه وأسرته » 
فإذا اشتد قلقه لم تنفع القرائن والحجج حینثذ في تبديل شيء من اعتقاداته 
الخاطئة في نفسه وف ليثته . 7 

وتتعاظم الأوهام فتتج في المريض مركب نقصي » فيشعر المريض في نفسه 
أنه عظم الناس ذنباً وأکر هم شقاء » أو یری نفسه مُهملا" في بيثته فيريد أن 
يبتعد عن أعين الناس . وربا یل إليه » ني غير الإصابات اللحفيفة العادية » 
أن الناس يحتقرونه أو يضطهدونه » أو پم يضايقونه بتتبع أعماله فیشیر ون 
إليه إذا مر بهم ويتهامسون عليه » أو يبثون عليه العيون لیتجسسوا أخباره . 

ويقل نشاط المريض بالكنظ ؛ وکلما زادت حالته سوءاً قل نشاطه . وقد 
لا يتأثر نشاطه بالرض » ولكن إنتاجه يبطىء ويقل » فإذا أعماله العادية 
تقتضيه ني إنجازها وفتآ أطول من الوقت الذي كانت تحتاج إليه في أيام صحته . 
وأعظم أخطار الأنواع الحادة من الكنظ محاولة الانتحار . 

ويضطرب نوم المريض بالكنظ فیبطیء إغفاوه ويخف رقاده ويقصر » 
ثم لايعقب ذلك النوم الحفيف القليل المضطرب استجماما ني البدن أو في الفكر. 
وكذلك يفقد المريض الشهوة إلى الطعام فلا يأكل إلا قلیلا" لشعوره دائماً 
بالامتلاء فيقل وزنه لقلة طعامه . ويصيب المريض عادة إمساك خفيف > 
ولكن المريض يقلق كثيرا: بسبب هذا الإمساك ثم ينسب إليه نتائج أكثر 
خطراً مما يجب . وني النساء يخف الحيض أو ينقطع » ثم تميل المرأة إلى إهمال 
زيتتها . أما التوق ابلسي فيخف كرا . 

وليس من الضروري أن يعم هذا امرض جسم المريض كله بأعراضه » 
بل قد يقتصر على إفساد جهاز واحد من أجهزة البدن . ويتجه المريض عادة 
اتجاهاً دينيآ في سلوكه » ويستولي عليه خشوع من التقوی والورع » من غير 
تعصب میم أو تشدد في غير موضعه . 
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قصة الشك" واليقين عند الغزّالي” 


على أن قصة الشلك واليقين عند الفزالي ة قصة بارعة تنكشف عن عبقرية 
صحيحة » سواء” أكانت تلك القصة حکاية" حال تاريضية” أو كانت مسرحيئة 
فتية . قال الغزالي (المنقذ 4-۷) : 

« وقد كان التعطش الى درك حقائق الامور دأبي ودیدني > من اول 
آمري وربعان عمري » عريزة" وفطرة من الله وضعتا في جبلي » لا باختياري 
وحبلي ؛ حى انحانت عي رابطة التقلید وانكسرت علي العقائد الوروثة على 
قرب عهد بسن الصبا : اذ ریت صبیان النصارى لا یکون لهم نشوء الا على 
التنصر » وصبيان اليهود لا نشوء” لهم الا على التهود » وصبيان المسلمين لا 
نشوء لحم الا على الاسلام . وسمعت الحديث المروي عن رسول الله صلى الله 

عليه وسلم : کل مولود يولد على فطرة الاسلام » فأبواه يبوّدانه وينصرانه 
وعجسانه . 

« فتحرك باطي الى طلب حقيقة الفطرة الأصلية وحقيقة العقائد العارضة 
بتقليد الآباء والاستاذ ين و ( الى ) التمییز بين هذه التقليدات» وأوائثها تلقینات ؛ 
ولي عبار الى من ال اخعلاقات . فقلت في نفسي : اولا" » إنما مطلي العلم 

ثق الامور » فلا بد من طلب حقيقة العلم ما هي . فظهر لي ان الحلم اليقيبي' 
هو الذي يتكشف فيه المعلوم انكشافا لا بیقی معه ريب ولا يقاربه إمكان الغلط 
والوهم » ولایتسع القلب لتقدير ذلك ؛ بل الأمان من الخطأ ينبغي ان يكون 
مقارناً لليقين مقارنة” لو تحدی باظهار بطلانه مثلا" من بقلب الحجر ذهياً والعصا 
عباتا لم يورث ذلك شکا وانكاراً . . فافي اذا علمت ان العشرة اكثر من الثلاثة ؛ 
فلو قال لي قائل : بل الثلائة رأکر ) » بدليل اني أقلب هذه العصا ثعباناً 
- وقلبها » وشاهدات ذلك منه لم أشك” بسببه في معرفي وم محصل لي منه 
الا التعجب من كيفية قدرته عليه . فأما الشك في ما علمته فلا . 

ثم علمت ان کل ما لا اعلمه على هذا الوجه ولا اتيقنه هذا النوع من 
اليقين فهو علم لا 2 به ولامان ممه کل علم ان مه لیس بلم ی 
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فقدان الثقة بالقاییس الألوفة 

ويتابع الغرّالي الكلام في علوم نفسه وفي فقدان ثقته بالمقاييس المألوفة 
فيقول (المنقذ ۱۰ ۱۲) : 

ثم فتشت عن علومي فوجدت نفسي عاطلا” عن علم موصوف هذه 
الصفة ( باليقين الذي لا يخالطه شك ) الا في الحسينات والضروريات . فقلت : 
الآ بعد حصول البأس لا مطمع في اقتباس المشكلات إلا من ابلینات وهي 
السیّات والضروريات . فلا بد ( اذن ) من إحكام ( هذه ) اولا" لاتیفقن 
(إذا كانت ) ثقني بالصوسات وآماني من الفاط في الضروریات من جنس 
آماني الذي كان تبل" في التقليديات » ومن جنس آمان] کثر الخلق في النظریات » 
آم هو آمان" محقق ... 5 

« فأقبلت مد" بليغ أتأمل الحسوسات والضروریات وانظر هل عکن 
أن آفکتك نفسي فيها ؟ فانتهي بي طول النشكك إلى أن لم تسمح نفسي بتسليم 
الامان في المحسوسات أيضاً . واخذ يتسع هذ الشك فيها ويقول : من أين 
الثقة بالمحسوسات واقواها. حاسة البصر وهی تنظر الى الظل فتراه واقفاً غير 
متحرك ونحكم بني الحركة ؟ 59 بالتجر بة والمشاهدة » بعد ساعة » تعرف 
انه يتحرلك وانه لم يتحرك دافعة وبغتة بل على التدريج ره" ذرة حى لم نكن 
له حالة وقوف . وتنظر الى الكوكب فتراه صغيرا في مقدار دینار » ثم الادلة 
الهندسية تدل على انه اكبر من الارض ني المقدار . هذا وامثاله من الحسوسات 
يحكم فيها حاكم الیس" باحكامه ویکلبه حاكم العقل ويخونه تكذييآ لا 
سبيل الى مدافعته . 

و فقلت : قد بطلت الثقة بالمحسوسات ایضاً » فلعله لا ثقة الا بالعقلیات 
الي هي من الأوليات » کقولنا العثثرة” اكثر من الثلاثة ؛ والنفي والائبات 
لا يجتمعان في الشيء الواحد ؛ والشيء الواحد لا يكون حادثاً قدي » موجوداً 
معدوما » واجبا تحالا” ( ني وقت واحد) . فقالت المحسوسات : بم تأمن ان 
تكون ثقتك بالعقليات كثقتك بالحسوسات ؛ وقد كنت واثقاً بي فجاء حاكم 
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العقل فكذ"بي . ولولا حاکم العقل لكنت تستمر على تصديقي » فلعل وراء 
ادراك العقل حاكما آحر اذا هل ی کذ ب العقل في حکمد كما تجلی حا کم المقل 
نکب اس" في حکمه . وعدم تجلي ذلك الادراك لا يدل على استحالته » . 

رجوعه الى الصوفة 

ولا فقد الغزالي الثقة يجميع طرق العرفة الواعية ( التقليد والحس والعقل ) 
لم يبق له سبيل الى طلب اليقين . أما اذا كان هنالك يقين » فيجب أن يسقط 
هذا البقين عليه من غير طلب له ومن غير شعور بمصدره ( قبل أن يسقط 
عليه ) . وهذا هو الذي اتفق للغرّالي . ثم استمرٌ الغرالي في وصف رجوعه الى 
اليقين فقال رالنقد (؟١١-54١):‏ 

« فتوقنفت النفس ني جواب ذلك قليلا” » وأيندت إشكاها بالنام وقالت : 
اما تراك تعتقد في النوم اموراً وتتخيل احوالا" » وتعتقد ها ثباتاً واستقراراً : 
ثم تستيقظ فتعلم انه لم يكن بلمیع متخلانك ومعتقداتك اصل وطائل ؟ 
فيم " تأمن أن يكون جميع ما تعتقده في بفظتك بحس" او عقل هو حق 
بالاضافة الى حالتك هذه ؛ لكن عکن أن تطرأ عليك حالة ( جديدة ) تكون 
نسبتها الى يقنظتك كنسبة يقظتك الى منامك » وتكون يقظتك نوما 
بالاضافة اليها ؟ فاذا أوردت تلك الخالة تيقنت ان جميع ما توهنمته بعقلك 
خبالات لا حاصل شا > او لعل" تلك الخالة ما يداعي الصوفية أنه حالتهم : 
اذ يزعمون انهم يشاهدون ‏ اذا غاصوا في انفسهم وغابوا عن حواسهم د احوالا" 
لا توافق هذه المعقولات . ولعل تلك الخالة هي الوت » اذ قال رسول الله 
صلى الله عليه وسلم : الناس نیام" فاذا ماتوا انتبهوا . فلعل الحياة الدنيا نوم 
بالاضافة الى الاخرة » فاذا مات الانسان ظهرت له الاشیاء على خلاف ما 
بشاهده الآن . 

« فلما خطرت لي هذه الحواطر انقدحت (اي ثبتت هذه الحواطر 
اشع نالسر عونك ها إن لذت 
( دفعة ذلك الشك ) الا بالدليل . ول عکن نصب الدليل الا من تركيب العلوم 
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الاولية » فاذا لم تكن ( تلك العلوم الاولية ) مسلْمة لم يمكن ترکیب الدلیل . 

فأعضل هذا الداء ودام قریباً من شهرين انا فيهما على مذهب السفسطة ‏ 

يحكم الحال لا بحکم النطق والمقال » حى شفى الله تعالى من ذلك المرض + 

وعادت النفس الى الصحة والاعتدال ورجعت الضروريات العقلية مقبولة” 
موثوقا بها على من ويقين . ول يكن ذلك بنظم دليل وترتيب كلام » بل 
بنور قذفه الله تعالى في الصدر . وذلك النور هو مفتاح اكثر المعارف » . 

حقائق هذا النص : 

أ ) قبل أن نحكم على أمر يجب أن نكون واثقين من القیاس الذي نقيسه به . 

ب ) إننا لا نعرف مقياسا نقيس به أحكام العقل . ولکن جهلمنا بمثل هذا 
المقياس ليس دليلا” على فقدانه . 

ج ) اذا فقد الانسان الثقة بالمقايبس الألوفة استحال عليه اقامة الدليل على 
صحة الامور » فيبقى في الاضطراب والحيرة . ومن المحال أن يعود الانسان 
الى ما کان قد أنكره فيجعله مقیاساً من جديد . 

د ) ان النفس المريضة يجب أن تعود الى الصحة حى تصبح مستعد ة لتقل 
مقياس جديد . 

ه ) ان اليقين عاد الى الغزالي بنور قذفه الله في قلبه من حيث لا يدري . 

و )ان هذا النور القلوف في القلب أعاد الى الفس ثقتها بالضروريات 
العقلية (آلحر المقاييس الي فقد الغزاي الثقة بها ) ؛ والثقة بالضروريات 
العقلية أعادت الثقة بالحسوسات .؛ والثقة بالمحسوسات أعادت الثقة بالرواية . 

ان الضروريات العقلية نطاقها الذي تصح أحكامها فيه (كقواعد 
المندسة فامها تصح بالعقل ولا تصرح بالیس" ) . وكذلك للحس نطاقنه الذي 
تصح أحكامه فيه ( فنحن نرى الشمس التي يزيد قطرها خمسين ضعفاً على 
قطر الارض داثرة لا يزيد قطرها على عشرين سنتيمترا في رأي العين . وهذا 
صحبح بالاضافة الى المسافة الي بیتنا وبين الشمس . ولا يمكن » في نطاق 
القوانين البصرية » أن نرى الشمس وحن على أرضنا الا بهذا الحجم ) . 


وكذلك الدين فان له نطاقه الذي “نصح فيه أحكامه الأخو ذة بالوسي . 
قد تصح أحكام الدين من طريق الحس ومن طريق المقل» 
ولکتها لا جب علينا ولا تقبل الا من طريق الشرع ( بالوحي من الله على 
لسان ني ) . 

: )۲۹- ۲۷ المنشذ‎ ( E) 

« ليس یتعلق شيء منها ( من الرياضيات ) بالامور الدينية نفياً وإثباتاً » 
بل هي آمور برهانية لا سبيل الى مجاحدتها بعد فهمها » . ولكن” لما آفتین : 
ع ع لس د ا أن براهينهم 

ثر علومهم ( في الاليّات مثلا”) صحيحة أيضاً فيتبعهم ني الالیات 

0 . أا 45 الثانية فنشأت من صديق للاسلام جاهل ظن أن الدين ينبغي 
أن ینتصر بانکار کل" علم منسوب الى الفلاسفة حى حسابراللسوف والكسوف 
فيظن الشبان أن قول هذا ال رجل الفقیه هو قول الدين » فیتیرون من الدین نفسه . 

(۳) الطبیعیات (المنقذ ۳۲-۳۱) : 

والطبيعيات هي البحث في الاجسام الفردة والمركبة کالعادن واللبات 
والحيوان . ومن الطبيعيات آیضاً علم الطب . والغزالي يرى أنه لا شيء من 
ذلك مخالف للدين الا أمر واحد هو قول الفلاسفة بالسببية المادية » بينما هو 
يرى أن مظاهر الطبيعة كلها مسخّرة لله » وأن شفاء الامراض یکون بارادة 
الله لا بالأثر الطبيعي الذي يحدثه الدواء في جسم المريض . 

5 الاقیات شام 

وجه الغرّالي جميع اهتمامه الى االات اما هي الي توجب انا أو 

كفرا في الا نيا » وفوا أو خسراناً في الآخرة . ورأي الغرّالي” في الاهيات 
هو رأي الأشعرية » رأي أهل الستة وابلماعة » رأي الدين . وکل ما تنطوي 
عليه یات راجع عند الغرالي” الى الله وحده . 

(أ) ان الله موجود ؛ ولا عة لوجوده » بل هو علة كل شيء . ووجوده 
معروف بالعقل لأنه سبب کل" شيء » ولا يمكن أن يكون في الوجود شيء 
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بلا سبب . وبما أن الاسباب لا يجوز أن ترتفي بلا نهاية » فقد وجب أن 
تقف عند علة أولى هي الله . ثم ان وجود الله معروف من طريق الوحي . وال 
واحد لأنه لا جوز أن يكون في الوجود اثنان لا علة هما . 

والله ذات وله صفات كلها قديمة ؛ ولکن بعضها غير زائدة على الذات 
كالازلية والوحدانية » وبعضها زائدة على الذات وهي : الحياة والقدرة والإرادة 
والعلم والبصر والسمع والكلام . 

والله حالق العام من العدم + خلن ماد و سورت ولق جع ما 
باختیاره وارادته . والزمان من جملة العام خلقه الله آبضاً . وال" قادر لا 
يعلجزه شيء . وهو عالم بکل" شيء من الكليئات وايلزئيات یعلمها قبل 
أن توجد وبعد أن توجد ؛ وهو آیضاً مريد يفعل ما يشاء ؛ ولا يتجب عليه 
أن يراعِي مصلحة خلقه » اذ هم تملكُه ان شاء أنعم عليهم وغفر لهم وان شاء 
أتعسهم وعذابهم ولا يسأل عنًا يفعل . والله مري يوم القيامة . 

رب ) والملائكة حق ؛ واللوح الحفوظ حق » وجميع الكائنات ثابتة 
(مدونق) فيه » ومنه یعرف الانبياء الغيب ويل 2 الوحي ( نبافت 
الفلاسفة ۲۰ - ۲۱۱ ) . 

( ج ) والنبوّة حق من عند الله ؛ والله بطلع الانبیاء على اسرار السموات 
والارض وعلى الغيب (نبافت الفلاسفة ۰۲۵۲ 15٠‏ 751 ) . وهم يأتون 
بالشرع من الله داية الناس وتعريففهم الخير . 

( د ) والانبياء مویندون بالمعجزات ( تبافت 19 ) الخارقة للعادة مثل : 
قلب العصا حية (لموسى ) واحاء الموتى ( لعيسى ) وشق القمر (لمحمد ) » 
كما يجوز أن یلقی نبي في النار فلا حترق ( مثل ابراهيم ) » وذلك کله غير 
مستبعد » بل هو ابت رراجع مپافت ۲۷۱ - ۲۷۲ ۰ ۲۸۲ وما بعدها » 
۱ ۳ 

رد) وأنكر الخزالي” السببية لِيِفْسَحَ مجالا" للمعجزة . 

بری الغزالي أن السببيّة تناقض القضاء والقدر . ثم ان اقتر ان حادئتین أو 
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تعاقبهما ليس دلیلا" على أن الثانية منهما مسبنبة عن الاولى ۰ مثل : الشرب 
والري والأكل والشبع » وشرب الدواء والشفاء » والثار واحتراق الاجسام . 
وأما ما نری من الاقتران الظاهر بين الحوادث «فلما سبق من تقدیر الله 
للها على التعاون . فان الله يشفي المريض اذا أراد له الشفاء > وما الدواء الا 
وسيلة آرادها الله ليجعل من لوقاته سيكمة نللقها وسبباً لشكره عليها . وقد 
يشرب المريض دواء فلا يشفى » . فالله وحدّه هو مسبّب الحوادث كلها : 
وليس للسبب الظاهر تأثير » فان النار قد تلاقي القطن فلا يحترق القطن ؛ وقد 
پنقلب القطن رماداً ترقا من غير أن تسن النار (تهافت ۴۷۷ ۲۷۸ ) . 

وينسب الغزالي المعجزة الى اختصار الزمن فيقول (تهافت ۰۷۲۹۱ 55" ): 
فمن أبن نعلم استحالة حصول الاستعداد في بعض الاجسام للاستحالة في 
الاطوار في أقرب زمان حى بتع ( جسم" ما ) لقبول صورة لم يكن مستعدآ 
لقبوضا وينتهض ذلك معجزة ›» كانقلاب العصا حية ‏ والقاء ابراهم في 
النار من غير أن حرق ابراهیم ( تافت ۲۹۹-۲۷۷ ) . على أن اللحرق 
للعادة ( المعجزات ) ليس دانم دلیلا" بقينياً على النبوة » فقد يكون سحراً 
وتخیلا" (النقذ ولا). 


النفس 

يقول الفلاسفة ان النفس جوهر روحاني مفارق للبدن وهم على ذلك ادلة 
(راجم الكلام على ذلك عند ابن سينا » ص 418 ) . 

والفزایی لا ينكر ذلك ولکنه يقول ان البراهين الي بقد مها الفلاسفة على 


(۱) يتفق أن تمر عم في الأرض فحملل بالرطوبة . وتقع قرب الصا الطمورة حبة قبح 
فتنبت وتنمو وتتغلى من عناصر تلك العصا . ويأني مصفور با کل من سب شنبلة الشمح. ویتفق 
أن تأكل سية هذا العصفور فیتسول في بدنبا دما لالم به بويضة من حيقر أخرى . وتضع 
الية الأخرى البيضة » ثم تن البيضة عن كر حيقر. وهكذا تکون المصا أو جزيئة من العصا 
قد تحولت حية . فاذا كان تحول المصا حية مكنا في الطبيعة في زمن طويل جد : فا المالع من أن 
یم هذا التحول في وقت قصير جداً ‏ في ثائية | 
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ذلك فاسدة . وني ما يلي موجز لعدد من أدلة الفلاسفة مع رد الغزالي عليها 

(مبافت ۲۹۷ ۲۳۲) : 

ه الفلاسفة : العلم لو كان في جزء من ابلسم لكان العالم" ذلك ابلیزء دون 
سائر اجزاء الانسان . والانسان يقال له عالم » والعالمية صفة له على ابحملة 
من غير نسبة الى محل مخصوص . 

الغزالي” : هذا هرس ء فان الانسان ) یسمی مبصراً وسامعاً وذائقاً » 
وكذا البهيمة توصف به. وذلك لا يدل على ان ادراك المحسوسات ليس 
بالحسم » بل هو نوع من التجوز كما يقال فلان في بغداد » وان کان هو في 

جزء من بغداد لا في جملتها . ولکنه يضاف الى اللحملة . 

٠‏ الفلاسفة : لو كان العقل يدرك بآلة جسمانية لما كان يعقل نفسه ( ان البصر 
الذي هو بالعين یری غيره ولا یری نفسه ) . وبا أن العقل يعقل نفسه ء فانه 
من أجل ذلك ليس في آلة جسمائية . 

الغزّالي” : ان الابصار عندنا يجوز أن يتعلق بنفسه فيكون آبصاراً لغيره 
ولنفسه كما يكون العلم الواحد علماً بغيره وعلماً لنفسه . ولكن العادة جارية 
لاف ذلك » وخحرق العادات عندنا جائز . ثم اذا سلّمنا بأن الحواس ابلسمانية 
عامة عکن الا تدرك نفسها أو لا تدرك ما يدركه غيرها (العين لا 
تدرك ما تدركه الاذن ) قلا يبعد أن يكون في الواس ابلسمانية ما يسمى 

عقلا" ثم يخالف سائر الحواس في ان تدرك ( تلك الحاسة الي تسمى عقلا ) 

» الفلاسفة : القوى الداركة بالات جسمانية بعرض ها من المواظبة على 
العمل بإدامة الادراك كلال ... رعا أضعفها او أفسدها جملة . والامر في 
القوة العقلية بالعكس ؛ فان ادامتها للنظر ني العقولات لا يتعبها » بل ربا 
زادها قوة. 

اجزاء البدن كلها تضعف قواها بعد منتهی النشوء والوقوف عند الاربعين 
سنة” فما بعدها » فیضعف البصر والسمع وسائر القوى . والقوة العقلية في 
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أكر الاحیان انما تقوی بعد ذلك . 

الغزالي : ان لنقصان القوى وزیادنها أسباباً كثيرة لا تتحصر ؛ وقد يقوى 
بعض تلك القوى في ول العمر» وقد يقوىبعضها فيّأوسط العمر أوني آخره ؛ 
وأمر العقل كذلك . وهذه الاسباب ان خاض الخائض فيها وم یرد" هذه الامور 
الى مجاري العادات فلا يمكن ان يبي عليها علم موثوق به لأن جهات الاحتمال 
في ما تزيد به تلك القسوی او تنقص لا تنحصر فلا يورث شيء من ذلك 

المسائل الثلاث 

لما حصر الغزالي قضابا الفلسفة المخالفة لعقائد أهل السنة واماعة وجعلها 
عشرين مسألة (راجع فوة, » ص ٤۸۸‏ ) لم يجعلها كلها على مستوى واحد 
من المخالفة للدين » بل قسمها قسمين : قسماً تالف من سبع عشرة مسألة” 
تبدع تجعل القائل بها مبتدعاً » فاسقاً » مذنباً) كاعتقاد الفلاسفة أن العلل 
بنظامه وحركته يشبه الحيوان » وأن النجوم مطنلعة على الغيب » وأن النفوس 
الانسانية یستحیل عليها العدم ؛ ثم ثلاث مسائل" تکفتر » هي : 

القول بقدم العام : 

قال ارسطو بقدم الادة » وأن العلم أزلي قديم . ثم قال الاسكندرانيون 
- وتابعهم على قوهم مل وثفر من فلاسفة الالام - أن اعم عدث (لأن 
الله علّة إيجاده ) ولكنه قديم لأنه فاض عن الله مباشرة بلا تراخ, في الرمن 
( فالعا عند هولاء کلّهم متأحّر عن الله بالذات والرتبة » وليس el‏ 
عنه بالزمن ) . 

E‏ : العالم حادث مخلوق خلقه الله من العدم 
باختياره وارادته » في الزمن الذي آراده وعلى اهيثة الي آرادها . والّه خلق 
الزمان والحركات آیضاً (نمافت ۰۳۹-۳۵ ۲۱۷) . ولیس العالم آزلب]ً 
( قدا ) : ولکن" الله يستطيع أن يُبقي العام الى الابد » اذا شاء ويستطيع أن 
يُفْنيه اذا شاء (تهافت ۸۱). 


وأنكر الغزالي' الفيض وقال ان افتراض الفلاسفة أنه لا يصدر عن الواحد 
الا واحد رراجع فوق » ص 4١5‏ ) افتراض خاطىء . اننا اذا قبلنا ذلك فیجب 
ألا" بصدار عن کل واحد الا واحد » فیکون کل ما ني العالم حیتئذ آلحاداً 
متسلسلة متشابة (مهافت .)١١١‏ 

وتلخص براهین الفلاسفة على قد”م العام في آمور : منها « أنه لايجوز 
أن يصدّر سحندث عن قديم بلا مرجتح » ( ان الله سبب وجود العام » ولا 
يعقل أن بتأخر الشيء عن سببه » فالسبب والسبسب متلازمان ) . والفهوم 
بالقديم هنا جملة العالم عادته » لا صورته ولا صور أعيان الوجودات . ثم 
اذاكان العام مکن الوجوجر» فلقد كان داناً ومئذ الازل ممكن الوجود . ولذلك 
وجب أن يكون قد وجد منذ الازل منذ كان ممكن الوجود ) . ولا يعقل أن 
يكون العام مکن الوجود ثم يمر وقت قبل أن يوجد ( لأي الثيء لا يكون 
مکن الوجود وغير مکن الوجود في وقت واحد ) . 

ورد الغرّالي على الفلاسفة بقوله : جوز أن یکون الله قد أراد وجود العام 
منذ الازل » وأراد في الوقت نفسه أن يوجد هذا العالى بعد زمن معيّن . ثم ان 
القديم قد يصدر عنه حادث : ان الله موجد جميع الاشياء ؛ ولكن هذه 
الاشياء لم توجد كلّها معآ » بل هي متسلسلة في طريق الاسباب ( ان الطفل 
الذي ولد بالأمس قد خلقه الله » ولكن هذا الطفل لم يظهر الا بعد أن ظهر 
جميع آبائه وأجداده على النهج الطبيعي ؛ وهكذا نستطيع أن نقول : ان الله 
القديم قد خلق طفلا" حادثاً ) . 

القول بأن الله يعلم الكلّيئات ولا يعلم ابلزئبات : 

قال الفلاسفة إن الاول ( الله ) لا يعلم الا نفسه . وقال بعضهم إن الله يعلم 
الكلبنات ایض ويعلم ابلزئيئّات بنوع كلي » نتيجة لعلمه بالكلليئات «راجع 
مهافت ۲۲۳ ) . 

وبراهین الفلاسفة و على ان الله لا یعرف الحزئيات أن ابلیزئییات حوادث 
جارية” محدلة متوالية في الزمن » فاذا جاز أن يعرف الله الحزئينات وجب 
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أن يطرأ عليه تغيير كلما حدث حادث (یعلم ذلك الحادث بعد أن كان لا 
يعلمه ) ؛ وأن یکون الله مسرا ( خير أ مضطرآ ) ليعلم کل حادث » ولا 
يلبق ذلك باه . ثم ان الله قديم فلا جوز أن يصدر عنه فعل حادث . 

ووافق الغرالي الفلاسفة على أن الله يعلم الكليّات وخالفهم في انكارهم 
معرفة الله للجزئيات » ثم نقض أدلتهم فقال : ليس من الضروري أن بطر 
على الله تغيير اذا علم الحزئيات » لان علمه بها قبل أن توجد وني حال وجودها 
وبعد وجودها واحد ؛ ثم لو أن تغييراً طرأ على الله في علمه للجزئيات » فان 
ذلك التغيير لا ينص منه شيئاً ؛ وأما القول بان الله سیکون مسرا اذا كان 
بعلم جميع الحو ادث » فالرد عليه عند الا أن الفلاسفة يمون أن الا 
قد وجد عن الله بالضرورة ( فالله كان مسخراً عندهم في ايجاد العالم ) . آما 
في القول أنه لا يصدر حادث عن قليم فیجوز أن يعلم الله الحوادث المتأخرة 
بعلم قديم ( قبل حدوما ) وان يكون منذ الازل قد قدر وجودها ني الزمن 
الذي وجدت فيه فعلا . 

انكار حشر الابدان : 

قال الفلاسفة ان النفس عالفة البدن » ولذلك تبقى بعده بقاء سرمدیاً في 
نعم أو شقاء . أما ابلسم فانه ينعدم ( تتبدال صورته ) ثم لا پعود لن العدوم 
لا يعود. 

يوافق الغزالي الفلاسفة في أن النفس تبقى بعد الموت في سعادة روحائية . 
ولكنه يخالفهم في أمرين : في أنهم یعون أنهم عرفوا ذلك من طريق العقل 
( بينما الطريق الصحيح لمعرفة ذلك هو طريق الشرع ) ؛ ثم في انکارهم حشر 
الاجساد وانكار الحنة والتار الحسمانيتين ( تبافت ۳۵۵-۶6 . ثم يقول 
فما المانع من الجمع بين السعادة الروحانية والسعادة الحسمائية ؟ 

رز) آما السياسات الي تدور على مصالح الناس المتعللقة بالأمور الدنيوية 
السلطائية فقد أحذها الفلاسفة » فیما يرى الغرّالي” ( المنقذ ۳١-۴١‏ ) ومن 
کتب الله المزلة على الانبياء والحكتّم المأثورة عن سلف الاولياء » . 
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رح ) وأما علم الاخلاق الذي + یرجم ال حصر صفات النفس وأخلاقها 
وذكر أجناسها وأنواعها » وكيفية معالتها وجاهدس! » فقد آخذه الفلاسفة 
من كلام الصوفية (١‏ المنقل فر * 

والغرالي يوافق الفلاسفة على أن اللذات العقلية” الأحروية أفضل” من اللذات 
الحسية الدنيوية » وعلى أن العمل والعبادة ضروريان لزكاة النفس ( طهارها 
وتبليبها ) . ويوافقهم أيضاً في أن كل فضيلة انما هي توسّط بين طرفين 
متقابلين ( راجع فوق» ص ٠١8‏ ) . ولكنه يعلق على ذلك كلو فيقول : «وعلم 
الاخلاق طويل ؛ والشريعة بالغت في تفصيلها ( تفصيل الاخلاق ) » ولا 
سبيل الى مبذيب الاخلاق الا بمراعاة قانون الشرع في العمل » حى لا ینیع 
الانسان هواه . . بل ( يجب أن ) يقد الشرع فیقدم" ویحجم باشارة الشرع 
لا باعتیاره هو فتتهل'ب بذلك أخلاقه » (جافت ۳۵۲-۷۲ ) . 

ان من كانت بصيرته نافذة” لم تخف عليه عيوب نفسه . ولکن" اک 
الحلق جاهلون بعيوب أنفسهم ( لغلبة هواهم على عقلهم ) > فمن أراد أن 
يعرف عيوب تشیبه ( ليصلحها ) فله أربع طرق : أن یجالس" بين يدي 
شيخ بصير بعيوب النفس ثم حکنمه في نفسه ویتبع اشارته (كحال المريد 
مع شيخه والتلميذ مم أستاذه ) ؛ أو أن يطلب صديقاً صدوقاً بصير متدينا 
ينبسّهه على عيوبه ؛ أو أن يتعرف الى عيوب نفسه من ألسنة أعداثه ؛ أو أن 
يخالط الناس > فما رآه منهم حسناً فليعمل مثله » وما رآه سينا فیتجنتنبته . 

التصوف عند الغزالي 

توج الغزالي حياته الفكرية والعملية بالرجوع الى التصوّف ف رغبة في الاطمثنان 
نشي الذي لم يستطع أن يصل اليه من طريق آخر . وكان تصوّف الغزاي 
معتدلا" يقوم على التمسك بشعائر الاسلام والقيام بالعبادات على منهاج الزاهدين 
من السلف ؛ ثم على اللمشوع في القلب وقطع العلاتق الدنيوية بأن يترك الانسان 
ما لا يعنيه من الامور العامة ؛ ثم على التواضع للناس عامة وخدمة الفقراء 
خاصة ؛ + ثم على السلوك في الحاة العادية ( ( الطعام واللباس والژواج والصداقة 
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وطلب العلم ) سلوکاً صوفیاً . وکانت الغاية من ذلك كلّه أن ينال الانسان 
رضا الله في الدنیا حى ينجو في الاخرة من عذاب التار . 

ودون الفزالي آراء» في التصوف في کناب «الاحیاء » وجمع بين أحكام 
الورع والتقوی وبين آداب التصوفین ثم شرح اصطلاحات الصوفية في 
عبارانهم » فصار التصوف في الاسلام علماً مدوناً » بعد أن كان عبادة فقط 
يتلقى التصوفون أحكامها وآدابها بالرواية : يأخذها کل مريد عن شیخه 
( راجع المقدمة 855 ) . 1 

نصوص من الاحياء تعلق بالصوفية 

التوکنل والتوحيد : 

١‏ التوحيد أصل التوکل وهو من علم المكاشفة . ثم ان التوحید باب من 
ابواب الایعان » وهوعلی اربع مراتبٌ : آوفا وأدناها ان يقول الانسان بلسانه: 
لا له" الا الله“ وقلبه غافل عنه (عن الله ) او منکر له كتوحيد النافقین . والثانية 
ان یصدق بمعبى الفظ قلبه كما صدق به عموم المسلمين » وهو اعتقاد العامة . 
واثثالثة ان يشاهد ذلك (ان يدرك وحدانية الله ) بطريق الكشف بواسطة 
نور الق » وهو مقام القربین ؛ وذلك بأن يرى ( الصوني ) أشياء کر 
ولكن يراها على كرما صادرة عن الواحد القهار . والرابعة ألا" يرى في 
الوجود الا واحداً » وتلك مشاهدة الصد یقین ونسییه الصوفية الفناء في التوحيد؛ 
لأنه من حيث لا یری الا واحداً فلا یری نفسه ؛ وإذا لم ير نفسه لكونه 
مستغرقاً بالتوحيد كان فانياً عن نفسه في توحيده ,ععنی انه غي عن نفسه و (عن) 
الحلق . و (هذا ) الرابع موحد بمعى انه لم يحض في شهوده غير الواخد 
فلا يرى کمن حيث انه كثير » بل من حيث انه واحد . وهذه هي الغاية 
القصوى في التوحيد . 

والتوكل على حرجات : الثقة بالله دون العبيد وترك الاماني > ثم ان يجعل 
توكله على الله وحدّه وان يرقى في خطوة اخحری بأن ینسی حاجاتم واحواله 
ويوقن بأن الله يتكفل بذلك كله » كما تتکفل الأ بحال ولدها الرضيع . ثم 
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هنالك أعلى درجات التوکل » وذلك ان یکون العبد بين يدي الله في حرکاته 
وسكناته مثلّ اميت بين يدي الغاسل » . 

غير أن التوکل لا يعني ترك العمل » فعلى المرء ان يتداوى من المرض مفلا” 
ولكن مع الاعتقاد بالامور التالية : 

۱- بأن التداوي طاعة لله الذي أنزل الداء والدواء وأمّر بالتداوي . 

"يجب أن يوقن في قلبه أن الشاي القيقي هو الله وحله . 

۳- يحب ألا" یشکو مرضه . 

الماع والوجد ( أثر الوسیقی والرقص في النفس ) : 

ان القلوب ظُويّتٌ فیها جواهرها كما طويت النار في الحديد والحجر ؛ 
ولا سبيل الى استثارة شفاياها إلا بقوادح الستماع » ولا منفذ للقلوب الا من 
دهليز الاسماع . والسماع بشمر حالة في القلب تسمي الوجد . ویشمر الوجد 
تحريك الأطراف بحركة غير موزونة تسمى الاضطراب » أو بحركة موزونةر 
تسمى التصفيق والرقص رولا بد لحصول الوجد من فهم الكلمات الي 
تغتی فهماً صحيحاً او فهماً متوهماً) . ويشارط في إباحة الستماع ان يكون 
السامع قد جاوز هْرَة الشباب او هلب نیب تّرعت به الشهوة من قلبه . 
واول درجة السماع فهم" المسموع وتنزيله على معى يقع للسامع . ثم یشمر 
الفهم” الوجد » ويثمر الوجد" الحركة” بالحوارج . 

والوجد المتكلّف بسمی تواجداً . والتواجد قسمان : مذموم يقصد منه 
الرياء واظهار الاحوال الشريفة مح الافلاس منها » وحمود وهو التوصل الى 
استدعاء الاحوال الشريفة واجتلایپا بالحيلة . ومن أسباب التواجد السماع 
ومجالسة الصالین والحائفين ( على ان تكرار الصوت الواحد أو المعبى الواحد 
بفقده تأثره في النفس ) . 

الاطام والتعلم (الاحياء ۲ : ۰۱۸ )۱٩۹‏ : 

اعلم ان العلوم اي ليست ضرورية ‏ وائما تحصل في القلب في بعض 
الأحوال - تختلف الحال في حصوها فتارة تهجم على القلب کاته ألقيت فيه 


۱۰ 


من حيث لا یدری » وتارة تکتسب بطرق الاستدلال والتعلم . فالذي یکتسب 
لا بطریق الدلبل وحيلة الا کتساب یسمی لفاماً : والذي محصل بالاستدلال 
يسمى اعتباراً واستبصاراً . ثم (ان) الواقع في القلب بغیر حبلة واجتهاد 
من العید ينقسم الى ما لا يدري العبد كيف حصل له ومن اين حصل ؛ والى 
ما يطلع معه على السبب الذي منه استفاد ذلك العلم وهو مشاهدة المُلّك 
( واحد الملائكة ) . والاول یسمی إلاماً وثفلاً في الروع ؛ والثاني يسمى 
وحياً » تخت به الانبياء . والاول يسختضٌ به الاولياء والاصفياء . والذي 
قبله ‏ وهو الکتسب بطریق الاستدلال ‏ تمل به العلماء ... 

فاذا علمت هذا فاعلم ان ميل اهل التصوف الى العلوم الإلحامية دون 
العلوم التعليمية » فلذلك لم بحرصوا على دراسة العلل وتحصیل ما صتفه 
المصنفون والبحث عن الاقاويل والآدلة المذكورة » بل قالوا : الطريق تقديم 
المجاهدة ومحو الصفات المذمومة وقطع العلائق كلها والاقبال بکننه الممّة على 
الله تعالى . ومهما حصل من ذلك كان الله هو التولي لقلب عبده والتکفل 
له بتنويره بأنوار العلم . 

الحب الاي : 

الب لله ولرسوله فرض » وهو متقدم على الطاعة كما نرى من آیات 
وأحاديث كثار والمحبة لا تكون الا بیرق وادراك . والحب لا يقتصر 
على المُدركات بالحواس” انلمس » بل يكون ايضاً بالحاسة السادسة وبالعقل 


صت 


وبالقلب وبالنور الذي يقذفه الله ي القلب او بما شئت أن تسسیه من العبارات 
الد الة على البصيرة الباطنة . 

« والمحبة أسياب منها الاحسان والتفعة واحمال . ولكل جمال مقاييس 
خاصة بنوعه » ( فمقاییس ابلسمال في الیل غيرها في الشجر وني الانسان ) . 
وجمیع الناس والوجودات الاخری تستحق الحبة حصائصها الي نمینزها في 
اعیان نوعها . 

وی القيقة لا حبوب الا الله » ولا مستحق المحبة غيره . وکل ما نحبه 


۰۱۱ 


نحن من الوجودات فإننا نحبه لاننا نحت اصله وموجده . وبما ان الله موجد 
کل شي ء فاذا احببناه احببنا کل ما آوجده هوء فأحبينا بذاك جمیع الوجودات. 
وعا ان المحبة مبنية على العرفة » فالذين لا بعرفون الله حق معرفته يقتصر 
حبهم على الوجودات المسية الي بشاهدوما . 

ون الذي يحب الله لبوشر لو هو على کل له و اخرى » لأن اللذات 
الباطنة اغلب على ذوي الكمال العقلي من جميع اللذات الظاهرة المد ركة 
بالحوام اللمس . أا العارفون الذين بلغ کمالنهم الباطني منتهاه فانهم يجدون 
اللذة في معرفة الله وني إدراك اسرار ملك الله فوق ما يجده جميع الناس في 
جميع لذائهم الدنيئة كالطعام والشراب واللعب بالصوبلان والوقاع » ثم 
فوق ما يجده جميع الناس في لذاتهم الشريفة كالحاه والرئاسة وسواهما » . 

إعجاب الغزالي بالتصوف وبالتصوفین 

وتحداث الفزالي عن حصائص التصواف والمتصوفين فقال (المنقل 8ه وما 
بعدها ) : « وعلمت أن طريقتهم ينما تشم" بعلم وعمل . وكان حاصلٌ علمهم 
فطع بات النفس والتئزه عن اخلاقها المذمومة حى يتوصل (الانسان 
بذلك ) الى نخليتر القلب عن غير ذكر الله تعالى » ونحليته بذ کره وكات العم 
آیسر من العمل . ثم ظهر لي أن اخص” خوامتهم ما لا يمكن الوصولٌ إليسه 
بالتعلم » بل باللوق والخال وتبدل الصفات . فعلمت يقينآً امهم ارباب احوال 
لا اصحاب اقوال . ولقد انکشف لي في اثثاء اللوات اموا لا يمكن احصارئها 
واستقصاوها . والقدر الذي اذكره لینتفع به : أني علمت يقينآً ان الصوفية 
هم السالکون لطريق الله تعالى خاصة ؛ وان سیرهم احسن السير وطريقهم 
اصوب الطرق واخلاقهم ازكى الاخلاق . وان جميع حركاتهم وسكناتهم 
في ظاهرهم وباطنهم مقتبسة من نور مشكاة النبوة ؛ وليس وراء نور النبوة 
على وجه الارض نور يستضاء به . واول شروط الصوفية تطهير القلب بالكلية 
عا سوى الله تعالى ؛ ومفتاحها استغراق القلب بالكلية بذكر الله » وآخرها 
الفناء بالكلية في الله . ومن اول الطريقة تبتدىء المكاشفات والمشاهدات » 


۰۱۲ 


حى إن ( الصوفية ) بشاهدون اللائکة وآرواح الاثبياء ویسمعون متهم 
اصواتاً ویقتبسون منهم فوائد . ثم يترقتى الال من مشاهدة الصور والامثال 
الى قرب يكاد یتخیل منه طائفة” الحلول ( حلول الله ني التصوف) وطائفة 
الاتحاد (اتحاد التصوف بالله) وطائفة الوصول . 
للتوسع والمطالعة : 
- العقود واللآلي من رسائل الغزالي » مصر (المطبعة المحمودية 
التجارية ) بلا تاريخ ؛ مصر ر مطبعة السعادة ) ۱۳۵۳ مت ۱۹۳6 
جواهر القرآن » القاهرة ۱۳۵۲ هع ۱٩۳۲‏ م . 
مقاصد الفلاسفة » مصر (مطيعة السعادة) ۸۱۳۲۱ مصر 
۵ م- ۱۹۳۸ م . 
مهافت الفلاسفة » مصر الخ ؛ ( نشره الاب بويج ) » بيروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۲۷ م ؛ ( نشره سليمان دنيا ) » القاهرة 
- المنقذ من الضلال 
- معيار العلم في فن المنطق » مصر ( مطبعة فرج الله الكردي ) ... ؛ 
القاهرة ۱۳۲۹ ه .= منطق مهافت الفلاسفة السمی معيار العلم 
( نحقيق سليمان دنيا ) » القاهرة (دار العارف ) 1951١‏ م . 
- العارف العقلية ( حققه عبد الكريم العثمان ) » دمشق ( دار الفكر) 
#؟ككام. 
محلث النظر في المنطق » القاهرة ؟ ( المطبعة الادبية ) بلا تاريخ 
- المستصفى في علم الاصول » القاهرة ( المكتبة التجارية ) ۱٩۳۷‏ م . 
- القسطاس الستقیم (حریر مصطفى القباني ) » القاهرة 14٠٠١‏ م ؛ 
( الاب فیکتورشلحت ) » بيروت (المطبعة الكاثوليكية) ۱۹۵۹م. 
كتاب الاربعين ني أصول الدين » القاهرة ١7484‏ ۸ . 
- الاقتصاد في الاعتقاد » مصر ( مطبعة جريدة الاسلام ) ۱۳۲۰ هء 


الخ .. 


)55( ۲ تاريخ الذكر مر ي ط‎ o۱۳ 


- لام العوام" عن علم الکلام » الاستانة ۱۲۸۷ ه » الخ . 

- فيصل التفرقة بين الاسلام والزندقة ( اعتى بتصحیحه مصطفی 
القباني ) » القاهرة ( مطبعة ارق ) ۱۹۰۱ م . 

- فضائح الباطنية ( نحرير غولد تسیهر ) » ليدن ( بريل ) ۱۹۱٩‏ م ؛ 
( حققه عبد الرحمن بدوي ) القاهرة ( الدار القومية ) 19554 م . 

احیاء علوم الدين . 

- اربع رسائل » مصر ۱۳۳۰ ه. 

- الحكمة من محلوقات الله » مصر ۱۹۰۸ م . 

- مشكلة الانوار ( حققها آبو العلا عفيفي ) » القاهرة ( الدار القوبیة) 
4 م. 

- فاتحة العلوم » مصر ۱۳۲۲ ه . 

- منهاج العابدين » القاهرة ۱۳۱۳ ه . 

- بداية المداية وبذيب اللفوس بالاداب الشرعية » بولاق ۱۲۸۷ »الخ 

- مكاشفة القلوب ... » بولاق ۱۳۰۰ ه . 

- المختصر في الکاشفة الكبرى » بولاق ۱۳۰۰ ه الخ . 

- الرسالة اللدئية » مصر ( مطبعة فرج الله الكردي ) ۱۳۲۸ ۵ . 

- ميز ان العمل » القاهرة ۱۳۲۸ ه . 

- القصد الاستی في أسماء الله الحسى » القاهرة ( مطبعة التقدم ) 
ام 

- معارج القدس ... » القاهرة ( مطبعة السعادة ) ۱۳۲۷ ه . 

- معراج السا لكين ... ومنهاج العارفين الخ ( اعتى بتصحيحها 
محمد بحیت ) » القاهرة 1974 م . 

تاا الولد » القاهرة ۱۳۲۸ هم » الخ . 

- الثبر المسبوك في نصيحة اللولك» القاهرة ( مطبعة الآداب )۷١١٠ه.‏ 

مولفات الغزالي » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة ( المجلس 
الاعلى لرعاية الفنون ... ) 1451 م . 


o\4 


- الغزالي : حياته ومصنفاته » تألیف محمد رضا » القاهرة ۱٩۲6‏ . 

- سيرة الغزالي وأقوال النقدمین فيه » تألیف عبد الکرم عثمان » 
دمشق ۱۹۰۱ م . 

- آبو حامد الغزالي في ال کری الئوية التاسعة لمیلاده » القاهرة 
( الجلس الاعلی لرعاية الفنون ... ) 19457 م . 

- الغزالي » تألیف أحمد فرید الرفاعي » القاهرة ( دار الأمون) 
۰۵ م ع ۱۹۳۰۱ م . 

- الغزالي » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة ۱۹4۵ م . 

- الغزّالي فقيها وفيلسوفاً ومتصوفاً » تأليف حسن أمين » بغداد 
( مطبعة الارشاد ) "19517 م . 

- الغزّالي » تأليف کارا دفو ( نقله عادل زعيتر ) » القاهرة (الباني) 


۹ م. 
- تفكير الغزّاللي الفلسفي » تأليف عبد الداتم أبي العطا البقري » مصر 
۰ م . 


- ثورة الفكر أو مشكلة العرفة عند الغرّالي » تأليف علي البلهوان ء 
القاهرة ( منشورات الباحث ) بلا تاريخ . 

- الحقيقة في نظر الغزالي » تأليف سليمان دنیا » القاهرة ( احياء 
الكتب العربية ) ۱۹4۸ . 

- الدراسات النفسية عند المسلمين والغزالي بوجه خاص » 
القاهرة ( مكتبة وهبة ) ۱۹۲۳ م . 

الغزالي والتصوّف الاسلامي » تأليف أحمد الشرباصي » القاهرة 
( دار املال ) بلا تاريخ . 

- مع الغزالي في المنقذ » تأليف أي بكر عبد الرازق ؛ مصر ١444‏ م. 

- اعترافات الغزالي أو كيف أرّخ الغزالي لنفسه » تأليث عبد الدام 
البقري » مصر ١947‏ م. 

- الاخلاق عند الغزالي » تأليف زكي مبارك » مصر ( الطبعة 
الرحمانية ) ۱۹۲۲ م. 


6۵ 


ا سر و 


من خصائص التصوّف التطرّف الشطح ۰ وهو الجيء بألفاظ بالف 
ظاهره ظاهرٌ الشرع کقول البسطامي : ١‏ أنا الحق ! »» ومنها التساهل في 
العبادات وسائر آوامر الشرع » والتظاهر أحياناً بالمعاصي . ومنها تطلّب 
التأويلات الفلسفية والباطنية للعقائد ولعبادات أيضاً. ومنها الاتجاهات 
السياسية الضرة بابلماعة الاسلامية . ومنها القيام بالشعبذات . 

ولقد مر بنا طرف من ذلك عند الکلام على ذي النون الصري وأبي 
يزيد“ ابسطامي وأبي منصور الحلاج . 

فمن التطرفین في ااتصوّف أبو سعيد بن أبي احير انلراساني رت 44۰ ه 
٠١44 =‏ م ) الذي أوغل في القول بوحدة الوجود » ثم لم يكن كبير الاحتفال 
بالاديان : لا بالاسلام منها ولا بغير ۳ 

ومنهم وت ابلميلاني البغداديٌ الدار رت ۱ ه = ۱۱۱۷ م ) > 
واليه تست الطريقة” القادرية . 

كان ابليلاني فقيهاً كيرا وزاهداً مشهورآ ذا شخصية واضحة بارزة 
مترفعاً عن أهل الدنيا تنسب اليه الكرامات اللخارقة : زعموا أنه كان يسير 
في الحواء وعلى رووس الناس ۰ وأنه كان حاطب ابلحن ویهدیهم . ومن 
آقواله : «می ذکرته (متى ذكرت الله) فأنت حب » ومی سمعت 
بذ کره فأنت عبوب .. وما دمت نرى الحلق فلا ترى نفسك » وما دمت 
تری نفسك فلا تری ربك ۵. 

ورروا عن الشيخ أبي محمد ماجدر الكردي العراقي رت ۰٩۱‏ «) أنه 


كاه 


كان اذا تحرك فيه الاشتیاق (الاتتجاه نحو الله ) آضاء ور ما بين السماء 
والارض فيباهي به الله عر وجل ملائکته ! وزعموا أن أحد الصوفية أراد 
الحج فاعطاه الشيخ ماجد" ركوته ( إناءه الذي كان یشرب فيه) فكان 
ذلك الصوني » منذ غادر العراق الى أن عاد اليه » يتوضّأ من تلك الركوة 
ماء مالحا ويشرب ماء حلواً » ويشرب منها ایض لبن وعسلا" وستویقا 
(ماء الشعير ) أحلى من السکر . 

وقال ابن طفيل رت ١48هه)‏ إن الانسان ذا الفطرة الفائقة يصل من 
طريق التصوف العقلي الى معرفة الله وال حفائق الدين » وأنه يعرف ذلك 
کله شرا ما بعر فه المندين الذي يتلقى علومه عن ني مرسل . 

ومن التطرّفین جداً شهاب الدين بن حبش السهروردي العروف 
بالقتول أو بالحكيم القتول » كان صوفباً وفيلسوفاً مشناء مم تأثر واضح 
بالذهب الاسكندراني وبرسائل اخوان الصفا ا بالاشرا ق » 
وله أتباع اسمهم الاشراقیون وطريقة اسمها نور يخشية . 

وللسهروردي من الكتب ك هياكل النور » ك حكمة الاشراق ثم رسالة 
الغربة الغريبة . ويقول السهروردي في هياكل النور (ص ۲۷-۱۲ »> 
۹ : و ان الله نور » بل هو نور الأنوار » . كما نلمح في هذا الكتاب 
تولا" بالمين النين : نور وظلمة » وخير وشرء واله كامل وال ناقص . 

ومنهم محبيالدين بن عربي وجمر بن الفارض . ومع أن ابن عرني أندلسي 
الاصل » فان آرامه وكتبه المهمة نتاج المشرق . 


لتوسع و الطالعة 
- هيا كل النور لشهاب الدين أبي الفتوح يحيى بن حبش السهروردي ‏ 
مصر ۱۳۳۵ م . 


- عوارف العارف لشهاب الدين أي حفص عر بن محمد السهروردي 
( على هامش احياء علوم الدين للغزالي ) . 


فلك 


- تلبيس ابلیس لابن الوزي ‏ القاهرة ۱۳۱۸ ه . 

- مصرع التصوف لبرهان الدین البقاعي ( تحقيق عبد الرحمن الوکیل ) 
القاهرة ۱۳۷۲ ه- ۱۹۵۳ م . 

- الباعث على انکار البدع والحوادث لعبدالرحمن بن اسماعیل أبي 
شامة ( نشره محمد فواد منقارة ) » القاهرة ۱۳۷۶ = ۱۹۵۵ م . 

- الب الاهمي في التصوّف الاسلامي » تأليف محمد مصطفى حلمي 3 
القاهرة ۱۹۲۰ م . 

- التصوّف عند العرب » تأليف جبور عبد النور » پیروت ۱۹۳۸ م . 

- التصوف الاسلامي » تألیف ألبير نادر » بيروت ۱۹۲۰ م , 

- التصوف القارن » تألیف عند غلاب 6 القاهرة 146 م. 

- الفقه والتصوف ‏ تألیف عبد الحميد الز هراوي » القاهرة ۱۳۱۹ ه 


= ۱۹۰۱ م. 

دف رت و نس چان امل موري د القاهرة 
۶ ه. 

- الانسان الکامل في الاسلام » تأليف عبد الرحمن بدوي » القاهرة 
۰ م۰ 

-- من تاريخ الاطناد ( ترجمة عبد الرحمن بدوي ) القاهرة ( مكتبة 
النهضة الصرية ) ۱۹4۵ . 

- شخصیات قلقة في الاسلام » تأليف عبد الرحمن بدوي ‏ القاهرة 
( مكتبة النهضة الصرية ) 1445 م . 

- شطحات صوفية » دراسة ونشر لعبد الرحمن بدوي » القاهرة 
9۹ م. 


- اللامتية والصوفيه واهل الفتوة » تأليف أي العلا عفيفي ‏ القاهرة 
۵ مع ۱۹۲ م٠‏ 

- هذه هي الصوفية 5 تألیف عبد الرحمن الوکیل » القاهرة ۱۳۷۵ ه 
۳ ۷ م, 


۸ 


رن الفارض 


ولد" مر بن" الفارض في القاهرة ( ۵۷6 هت ۱١۸١‏ م) في أسرة غير 
فقيرة . وبدأ حياته الصوفية بالاعتکاف والتعبّد ني جبل المقطم » شرق 
القاهرة » وكان كثير العبادة يصوم الايام” الطوال . ثم رحل" إلى الحجاز 
حيث مكث نحو حمس عشرة سنة . فلما عاد الى القاهرة ازداد مكانة 
عند العامة والخاصة » فكان اذا مشى في المدينة ازدحم الناس عليه يلتمسون 
منه البركة والدعاء. 

كان عبر معتدل القامة » وجهه جمیل مشرب حمرة ظاهرة . وكان 
اذا تواجد وغلبت عليه .حال ازداد جمالا" ونورآ وتحدر العرق من جسده . 

وتوني ابن الفارض بالقاهرة سنة ۸٩۱۳۲‏ (۸۱۲۳۰) . 

غیبته ونظمه الشعر ‏ كان ابن الفارض في غالب آوقانه دهشا شاخص 
البصر لا يسمع من يكلمه ولا يراه. وقد يكون - وهو على هذه الخال -. 
واقفاً أو قاعداً او مضجعاً او مستلقیاً كالميلت لا يأكل ولا یشرب ولا يتكلم 
ولا يتحرك . ورعا مر عليه قي هذه الحال ايام » قبل كانت تبلغ أربعين 
يوماً احياناً . وبقي مرة واحدآ وخمسین يوماً صااً . 

اما الشعر فكان ينظمه في اثناء تلك الغيبات : یفیق في اثناء غيبته مرة 
بعد مرة فيملي ثلاثين بيت او اربعين او خمسين مرة واحدة. 

دیوانه و خصائصه 

دیوان ابن الفارض صغير الحجم ومقصور على الشعر الصوفي : في الحب 
واللحمر. وفيه معظم تعابیر الصوفية » وخصوصا في التائية الكيرى الي 
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تبلغ سبعمائة وستین بيت . وابن الفارض هو الشاعر الصوني الثاني بعد 
جلال‌اللین الرومي . 

ومع أن شعر ابن القارض ينوء بضعف كثير من التکرار والغموض 
والتخلخل » ومن الاسراف في الصناعة العنوية والصناعة اللفظية » فانه 
شعر عذب أنيق في أكثر الاحیان . والرمز فيه غاية” في البراعة وحسن 
الاشارة . 

وتدور آغراض ابن الفارض على الب الامي الذي يقوم على الانتحاد › 
أي الاعتقاد بأن جميع مظاهر الوجود متساوية في الشرف والقيمة لأنها 
في الحقيقة تمثّل جوانب من الألوهية : ان البحر وابلبل والانسان والطیر 
والسجد والكنيسة وبيت الاصنام والنار كلها تمثّل الالوهية في جانب دون 
جانب . فشارب اللمر في الانة والتعبند في بيت عبادته یفعلان فعل" 
واحداً عثل حقيقة واحدة في مظهرین تلفین . 

واه ینبدی لكل" حب في محبوبه : فان مجنون ليل قد آحب الله في 
صورة ليل » كما أن ليل قد أحبّت الله في صورة قيس . وبا أن قيا 
لم يحب الا الله ذا أحب ليلى » وكما أن ليل لم تحب الا الله لما أحبّت قيساً › 
فان قيساً قد أحب في الحقيقة نفسه .... 


شرح ديوانه : 
الدمشقى الصفوري المشهور بالبوريي (ت74١١هم-6١151م)‏ يقوم 
على اللغة والنحو والبلاغة » ثم يتتخطلى الى المعاني الصوفية . والبوريي ۸ 
يشرح التائية الكبرى . وقد كان البوريي نفسه صوفياً معتدلا” . 

ثم هنالك شرح للشیخ عبد اي النابلسي ١‏ المتوفي في دمشق سنة ۱۱6۳ ه 
۷۳١ =‏ م) . علق النابلسي على شرح البوريي ثم أكنّد المعاني الصوفية 
وأوغل في التفسير والتأويل . ولا غرو فلقد كان النابلسي متصوفاً مُستغرقاً . 


ولام 


- سائق الأظعان .... : قصيدة غزلية ذات معان صوفية معتدلة » وهي 
ميئية على التغزّل باحجاز وأهله منها : 


سائق" الاظعان » يطوي البيد طي » 
وضع الامي بصدري كفّهء 
أوعدوني » أو جدوني » وامطلوا » 
بل أسيثوا في ال موى أو أحسنوا ؛ 
لم يرق لي منزل بعد التقاء 
ما رأت مثلللِ عيي حسياً » 
نسب اقرب في شرع الموى › 
ليت شعري هل كفى ما قد جرى » 


منعماً عرّج على كثيان طي. 
قال : ما لي حيلة في ذا افموی!۱ ! 
کم دين الب دین الحب ]۱۲۸۵ . 
کل" شيعم حسن" منکم لدي. 
لا ولا مستحسن" من بعد مي . 
بيننا من نسب من أبوي. 


مذ جرى ما قد كفى من مقلي ؟ 


هو الحب .... : قصيدة غزلية فيها إيغال وشيء من الوصول ومبداً 


الاتحادء منها : 

هواحب» فاسلم" بالحشاءما افوی‌سهل 
وعش خالياً » فا لحب راحته عتا » 
نصحتك علماً با موی » والذي ارى » 
آحباي انم » أحسن الدهز آم أسا » 
وتعذييكم علب لدي وجورکم 
اخذم فوادي وهو بعضي »فمأ الذي 
اذا انعمت نعم علي بنظرة 


فما اختاره مض به وله عقل ۱۳۲ . 
واوله مسقم واخره قتل . 
عالفي » فامحين لنفسلك ما محلو . 
فكونوا كما شنم انا ذلك انلسل . 
علي" » با يقضي افوی لکنم: » عدل . 
يضر کم لو كان عندکم" الكل ؟ 


فلا اسَعٌدت سعدي ولا اجملت جتمل ٩0!‏ . 


(۱) الآمي : الطبيب . الموتي : الحب اصنیر . 

(۲) اوعدوني : فعل آمر من اوعد : هدد . مدوني : فعل امر من وعد . الليين : العادة ٠‏ 
من عادة الب أن يحكم بأن ديرن الب طل ولا يوفى بها 1 

(۴) الضی : الریض الذي ينتكس مرة بعد مرة . 

(4) نصحتك ( بان تمتنع عن الب )۰ وأري فك ( ان تحب ) » فاختر من هذين ما تشاء. 

(ه) اذا ارلتي نعم ( كناية عن الألوهية ) نظرة واحدة فلا أبالي بعدها بسعدي ولا جسل 


( كناية عن النساء ) ولا بفيرها . 


فك 


- الفائية : قلي بحدلي : فصيدة غزلية ظاهرها بعيد جداً عن العاني 
الصوفية قريب من الغزل الادي الصریح : 


د بانك 
يا هل" ودي - ألم أمي »> وسن 
عودوا لا كتتم عليه من الوفا 
وحياتكم وحیانکم فسا » وني 
لو أن" روحي في يدي ووهبتها 
لا تحسبوني في الموى منصشاً ؛ 
ولقد أقول” لمن تحرش باسوی : 
انت القتيل” باعلا مسن" آحبیته » 
قل للعذول : و أطلت» لومي طامعاً ؛ 
دع عنك تعنيفي وذق" طعم الحوى » 
برح الحفاء بحب من لو في الداجى 
وان اکتفی غيري بطیف, خیاله 
وهواه" - وهی آليتي » وكفى به 
لو قال تیهاً : « قف على جمرالغضی 
او كان من يرضى مدي موطاً 


روحي فداك » عرفت ام لم تعرف . 
نادا کم" 1 يا هل" ودي» فد كنفي - 
قدأماء فإني ذلك ال الوي . 
ماري بغر حياتكم لم یت ۽ 
المبشري بقدومكم لم أنصف . 
كلقي بكم ملق بغير تكلف*". 
عرضت نفسك للبلا فاستهدف"۰۱۲ 
فاختر لنفسك في الموىمنتصطفي". 
لیس" الملام” عن المسوى مستوقفي . 
فإذا عشقت فبعد" ذلك عنف ٩‏ . 
سفر اللثام" لقلت : یابدر احتف . 
فأنا الذي بوصاله لا أكتني . 
قسما أكاد أَجلّه کالصحف ب 
لوقفت مغلا" ول اتوقن" › 
لوضعته ارضاً ولم أستنكف . 


- شربنا على ذکر البيب : خمرية معانیها صوفية ر 
شربنا على ذكر الییب مدامة“ سكرنا بها من قبل ان بنخلق الکرم". 


. الكلف : الب الشديد‎ )١( 


(۲) اسہدف ( فعل آمر ) : استمد بأن تجمل نفسك هدناً لبلاه . 
)۳( ان كل من تحبه سیکون حبه سبباً في نتلك » فأحبب من يستحق أن تکون قتيلّ حبه . 


(4) سفر : کشف . 
(ه) الالية : اليمين » القم . 


(۰) الفضى : نوع من الشجر تکون ناره شديدة جداً . 


(۷) الکرم : شجر العئپ . 


۳۲ 


ا البدر كأس”» وهي شمس بندیرها 
ولولا شذاها ما اهتدیت لحانها » 
بقولون لي : صفها » فانت بوصفها 
صفاء" ولا ماء » ولطف ولا هوا > 
تقد م کل" الكائنات حديثها 
فخمر ولا کرم" وآدم لي اب ؛ 
ولطف الأواني في الحقيقة تابسع 
وقد وقع التفريق” والکسل واحد : 
وقالوا : « شربت الا | ۾ كلاء وإنا 
هنيثاً لأهل الدیر کم سكروا بها » 
قدونكتها في الحان واست‌بتلها يها 
عليك يها صرفاًء وان شثت مزجها 
فما سكنت والحم' يوما يموضع » 
فلا عيش" في الدنيا لمن عاش صاحياء 


- النائيه الكبرى ( لظم السلوك ) : 


هلال" وکم يبدو إذا مرجت نجم !۱0۱ 
ولولا سناها ما تصورها الوه" . 
خبیر . أجل" » عندي بأوصافها علم . 
ونور ولا نار » وروح ولا جسم . 
قديماً » ولا شكل هناك ولا رمم . 
وکرم ولا خمر ولي مها ام 
للطف العاني » والعايي يبا تنمو! . 
فأرُواحنا خمر وأشباحنا کرم . 
شربت الي في ترکها عندي الام“ 
وما شريوا منها ولکنهم هموا . 
على شم لكات نبي ما غم. 
فعسد لاعن للم ابيب هوالظلم”" ! 
اكذلك ل كر مع ا ا 
ومن ٺم عت سكراً بہا فاته الحزم . 
قصيدة غزلية تتضمن اصطلاحات 


الصوفية » وفيها آراء ابن الفارض £ الاحاد » منها : 


(۱) إذا مزجت بالماء يكر اليب ( الفقاقيع البيض ) عل سطحها . 
(۲) اللا : الرائحة الطيبة . حان : حع حائة : مكان بيع الخمر . السی : النور . 
(۲) وهلا بيت غامض أيضاً . فحواه : كنت و انا » موجوداً قبل الق » مع ان آدم الي 


(کا ان 


اللامر موجودة قبل كرمها - شجر العتب - مع ان الكرم أصل المبر ) . وكذلك 


كنت موجوداً مع الكرم قبل أن توجد اللمر » لان آم الحمر وأمي واحدة ( هي أصل الوجود) 
(4) والمفروض ان الألفاظ تنتقى لتوافق المعاني 4 مع ان الما الواحدة تبدو في ظلال 


مخطفة عند التعبير منها بألفاظ ( اوان ) مختلفة . 


(ه) قالوا : شربت الحمر الي يعد شريها ذلباً . فلت : شربت الحمر الي يعد ترك شرا 


ذبا. 
(+) هم”: عزم ولكن | يفعل . 


ل 


(ب) العدل : الیل ء الترك : الظلم ( بفعح الظاء ) : الريق . 


رفك 


سقتتي حمیا ا حب راحة مقلي » 
فأوهمت صَحبي ان شرب شرام 
امت إمامي في القيقة » فالوری 
پراها أمامي في صلاتيا, ناظري؛ 
ولا غرو ر أن صل الإمام لي“ أن 
ها صلواتي بلق أقيمها 


كلانا مصّل" واحد" ساجد" ال 
وما كان لي صل سراي » و تكن" 


وإني الي أحببتها لا تصالة”ء 
فوصفي_ ان م تدع باثتين وصفتها 
فان "دعي ت كنت المجيب» وان كن 
بها قيس لبی هام » بل کل عاشق 

وما ذاك إلا" آن بدت بمظاهر » 
فقي مرة لبی » رو سوه 2 


وكأمي مسحيًا من عن الب جلّت!۱» 
به سر سري في انتشائي بنظرة . 
ورائي وكانت حیث‌وجهت وجهي(۲. 
ويشهدني قلي إمام الى ٩‏ . 
ثوت في فوادي ؛ وهي قبلة قبلي ۱ . 
وأشهد فها أنها ی" صلت ۱ . 
حقيقته بالجمع في کل سجدة ۲۳ . 
صلاني لغيري في آدا کل" تكعة ۱0. 
وكانت لها نفسي علي“ محيلي 
وهيثتها - إذْ واحد" نحن - هيتتي 
منادی" أجابت من دعاني ولبّت ! 
كمجنون ليل او كثيئر عتزة. 
فظنوا سواها وهي فيها تجلنت ؛ 
وآونة تدعی بعزة » عرزت ۲ | 


(۰) شربت هر الب من يد عيي » وکانت كأسي وجه الي هي أسمى من أن يطمع آحد في 
حبها ( سكرت من النظر ال تمل الله في مظاهر هذا الوجود ) . 

(۲و۳) إذا صليت وراء إمام ما فأنا في الحقيقة إمامه . ( إن الإمام يصلي له » وما دام الله 
موجودا ني أنا » فالإمام والناس كلهم پتوجهون إلي ) . ثم إن الله يوجد حیث أوجه أنا وجهي 
وهكذا أكون أنا في الظاهر متوجياً إلى الله » ما ني الخقيقة فان جع الناس يتوجهون الآ 

(4) ولا عجب إذا توجه الإمام بصلائه نعوي » فان الله موجود في قلبي . 

(ه) أتظاهر وأنا ني المقام ( مكة ) آني أصلي لما » ولکن الحقيقة أنه هي الي تصلي لي 


( فيها : في صلواتي ) . 


(دربع ليس هناك في الحقيقة تم ومسا له ٤‏ » بل إن کل واحد منا یصلي لنفسه . والمقيقة 
العارية أنه لم يصلٌ لي اسد سواي ولا آنا صليت لأحلرآخرٌ ( اني صليت لنفسي ) . يقصد ابن 
الفارض أنه ليس ني الما إلا اقو » وكل أشخاص الناس وأعيان الوجود ني الحقيقة مظاهر لوجود 


واحد » هو الله . 


(۸) لبى محبوية قيس بن تريح . بثينة عبوبة ميل نعم » مزة عبويةكثير . 


ليفك 


ون سواهاء لا ولا کن غيرّها » 
كذاك يحكم الاتصاد مسنهاء 
بدت لما في كل صب ميم 
ولیسوا بنيري ‏ افوی لدم 
وما القوم غيري في هواها » وائا 
ففي مرة قيساً » واخرى کشیت رآ 
وما زلت إياهاء وايناي ل تزل . 
وکر الذي شاهدته فمل” واحلر 
إذا ما ازال الستر لم تسر غيره 
في مجلس ١‏ الأذكار سمع ماع ۰ 
وما عقد تا حكماً سوى يدي ؛ 
وان ار بالتتزيل محراب مسجد 
وأسفار توراة | رنه 
وان خر للأحجار في البند" عاكف 


وما إن" لا في حسنها من شريكة . 
كما لي بدت في غير ها وتزيت» 
باي 5 حسته وبأيئة. 
علي" » لس في اليالي القدية . 
ظهرت لهم تون في كل هيثة ۲ . 
وآونة أبدو جميل بثينة 
م 
عفر ده لکن حجب الأكنة " . 
ولم یق بالاشکال إشكال ريبة. 
ولي حائة المتار عين طليعة ۲ . 
وان حل" بالإقرار لي فهي حلّت!*, 
فما بار بالانجيل هیکسل بيعسة. 
يناجي ببا الاحبار في كل ليلة . 
فلا وجة للإنكار بالعصية . 


(۱) إن الاين تقسوني ليسوا ني الحقيقة أحداً سواي » وإن قصل الزمن بيي وبیمم . 

(؟) وهؤلاء الذين قدموني ليسوا أحداً خيري ء وان كان آمر هم التبس عل الناس لظهورهم 
في هيئات مخلنة . 

(۳) کل ما في هذا العام من جليل وقليل في مختلف صوره عمل الله الواحد » و لکن الله يفعله 
وهو يتجل محجب مختلفة ( ينظم الشعر في حجاب شاعر » ويعتي بالمريدين أي حجاب شيخ » 
ويبي اليا كل ي حجاب البناء » الخ ) . 

(4) حیع أعمال البشر ( حی ما تناقض ما ) مظهر لقدرة الله وارادنسه » فالانسان في 
مجالس المبادة وذكر الله ينم جز من إرادة الله فيه » وي شرب انمر ( سقيقة أو مجازا ) 
جمم ابلزء البائي من إرادة اق لله أيها . 

(ه) ويري ابن الفارض أن يم أشكال المبادة يقصد بها اء وإنكات آهل کل دين لا یمین 
إلا هم » الائ أمام عيونهم + الصم ء انار » الشمس » الخ. والله سبحانه وتمال هو الذي عقد 
الزثار ( آراد أن يكون ني العا تصاري و بود) . وكذلك قلاوة القرآن و رتيل الإنجيل وقراء؟ 
التورأة و السجود البد ( الصنم ) و عبادة النار لا يقصد بها إلا ميادة الله الواحسد » وان كان الذين 
يفعلون هذه الأشياء المختلفة لا يشعرون انبم پسلون عملا واحداً ني چوهره . 


66 


زان عبد المارَ الجوس"- وما انطفت كما جاء في الاخبار في آلف جچة - 
فما قصدوا غيري » وان کان‌قصد هم سوي » وان م یظهروا عقّد نية ٩0‏ . 
ولو آني وحدت آلدت وانسلخ .تمن آي‌جمعي مشرکاً يصنيعي). 


الترسع والمطالعة 
ديوان ابن الفارض » القاهرة ۱۳۲۲ ه ؛ ۱۳۷۵ هم 1١9865‏ م »> 


- شرح ديوان ابن الفارض لسن البوريي وعبد الغي النابلسي » 
مرسليا ( مطبعة أرنود ) ۱۸۵۳ م ؛ القاهرة ( المطبعة المصرية ) 
۷۹ ه. 

التائية ریوسف همر ) فیتا 18814 م . 

منتهى المدارك ( شرح التائية ) لسعد الدين الفرغاني » مصر ( مكتب 
الصنائع ) ۱۲۹۳ ه . 

- ابن الفارض ساطان العاشقين » تألیف محمد مصطفی حلمي » القاهرة 
روزارة الثقافة والارشاد القومي ) ۱۹۲۳ م . 

- ابن الفارض والحب الامي » تألیف محمد مصطفی حلمي » مصر 
( بمحنة التأليف والترجمة والنشر ) ۱۳۹4 ه- ۱۹4۵ م . 

صر بن الفارض من خلال شعره » تأليف میشال فرید غریپ » 
یروت (دار الیاق) ۵ م۰ 


(۱) ولو الي اعتقدت ان هلله » شکلا واحسداً لکنت ملحدا ( إذ كنت منكراً لاشکال 
الأخري الي یتجل اف بها » فأنكر أله نفسه -حينئذ.) : [ذا اعتقدت أن الله واحد ( متميز من 
كل شيء ) أكون قد أثيت للعام وجوداً مستقلا بجالب و جود اقه الستفل » فكأني جملت شلق الله 
شر یکا لله في الوجود . لاحظ أن ابن الفارض يتكلم هنا بلسان اقه لآنه يعتقد بالاتحاد ( بأنه مع الله 
واحد في المدد - لا في القیفة ) . 


۳۹ 


واد ی 
ا الل لسكب 
هو أبو بكر محمد بن علي بن محمد بن أحمد بن عبد الله الطائي اللا 
المعروف بابن عرب ( من غير لام التعريف ) » كان مولده في مدينة مرمتية 
من جنوي شرق الاندلس » سنة ٥٦۰‏ ھ ( 1150 م) في بيت ثروة وحسب 
وق . ولا بلغ الثامنة من عمره انتقل أهله الى اشبيلية فبدأ هو تعلتّمه في اشبلة . 
بمدئذ درس علوم القرآن والحديث والفقه في قرطبة على بعض أتباع ابن حزم . 
ويبدو أنه في ذلك امین مال الى المدهب الظاهري . وني قرطبة آیضاً لقي ابن" 
عريي ۰۷۹ م- 1188 م) این" رشد قاضي قرطبة” يومذاك. 
كثثر تتطواف ابن عريي في الاندلس ثم ني المغرب ( ۵۹۷-۵0۹۰ ه)ء 
وترداد مراراً بينهما . ثم انتقل الى الشرق وتطوف في الحجاز واليمن وآنية” 
الصغرى والشام والعراق . ثم” اله استقر في د مشق" ( ٩۲۰‏ هم - 1178 م) 


الى أن توفي فيها (5848 ه= 114١٠‏ م) مقتولا" . 
عناصر شخصيته 


ابن عربي متعد د نواحي الشخصية ء فهو شاعر وصوني وفيلسوف . ثم هو 
ذو مسلكين في اللحياة : رصين تفي أمام الناس » مرح متساهل أمام أنداده . 
من أجل ذلك عله قوم في الاولياء وعده آحرون في اللاحدة . وشطح ابن 
عربي أمام العامة فقال : « آم وما تعبتدون تحت قدمي هذه ! » وفهم العامة 
جملته على ظاهرها فقتلوه . وباطن ابملة أن الناس يعبدون المال . 

آناره خصالصه 

لابن عربي كتب كثيرة مشهورة منها : 


يفك 


الفتوحات المكية وهو أعظم كتبه واشهرها واوسعها » جمع فيه علوم 
الصوفية > او علوم الدين كلها معابلة” من ناحيتها الصوفية » وفيه شي ء كثير 
من حوادث حیائه . 

فصوص الحكم » وفيه خلاصة مذهب ابن عربي » وي نظرية الاتحاد 
( وحدة الوجود ) خحاصة . 

- ترجمان الاشواق وهو مجموع قصائد نظمها في ابنة الشيخ مكين الدين 
الاصفهاني نزيل مكة . 

- اللعاثر والاعلاق في شرح ترجمان الاشواق » وهو شرح صسوقي 
لر جمان الاشواق . 

_كتاب الاخلاق » وهو مزیج من السياسة الدئية والاعلاق الاجتماعية . 
اما الناحية الصوفية فيه فمغمورة . 

- ديوان ابن عربي او الديوان الأكبر . 

واسلوب ابن عربي في شعره ونثره وجداني أنيق حال من الصناعة المقصودة . 
وشعره آقل قيمة من ثثره وأدنى مرتبة من شعر مر بن الفارض . وفي ساره 
غموض وتعقيد وتعمية ورمز كثير واستطراد . 

مقامه في اتصرف 

بلغ ابن عربي بناره خاصة ذروة التفكير الصوني » وهو أعظم متصوفي 
الاسلام بعد جلال الدين الرومي ۰۳۷ ومزرج ابن عربي التصوّف بفاسفة الشائین 
والمذهب الاسكندراني وبالعلوم الباطئة ومذدهب الاشراق . وكان له ولكتبه 
أثر بالغ جدآ في المرب آنفسهم وني الفرس وني الافرنج . وخيالات ابن عرثي 
ري الفتوحات المكتية ) كانت عنصراً أساسياً في بناء الكوميديا الالخية لشاعر 
ايطالية العظيم داني . 


0 مولانا جلال ألدين ار ومي ( ات ۰۷۲ ده م108 م ) نارسي الاصل » و لکته سكن في 
بلاد الر وم ( آسية السفري ) فعرف پالرومي . ولال الدین دیوان اسمه و مثنوي » نواه عل 
آسر ار الصولية و اصطلاحات الصوفین و تمایید هم . 


هلاه 


ومن ألقاب ابن عربي الشيخ الا کبر والکبریت الاحمر وابن أفلاطون 
والبحر الزاخخر ني العارف الاهية . 

آراژه 

ابن عربي ظاهري الذهب في العبادة ( يعمل بظاهر الاوامر الدينية ) باطيي 
النظر في الاعتفادات . ويبدو أنه آراد أن عزج الذهب الاشعري بالاهب 
الاسکندراني . انه آراد أن يجعل من التصوف شبه نظام فلسفي ميني على التخیتر 
( الاخذ من مذاهب فلسفية متعد دق . فمن آراثه : 

(أ) التصوف لق بتشبه به الانسان يخالقه . 

رب ) الاتحاد أو الشمول أو نظرية وَحندة الوجود : خیال یقوم على 
ان هذا العالم الختلف في آشکاله ليس سوی مظاهر متعددة لقيقة واحدة 
هي الوجود الالمي . ومن هذه النظرية تفرعت جمیع آراء ابن عرإي وخیالاتو » 
لأنها ني الحقيقة عقدة نظامه الصوف . 

یری ابن عربي“ ان الوجرد في جوهره واحد » وان «وجود » الاشياء 
جميعها انما هو الله » ليس نة شيء غيره : ان كل الاشياء ونحدة في جوهرها » 
حتى ان كل جزء من العالم انما هو العللم كله . 

(ج) الحلول : نرول الله في شخص من الاشخاص مرة بعد مرة . وابن 
عرلي ببریء نفسه من القول بالحلول » ولككن” في آثاره أدلّة” كثيرة على أنه كان 
يقول بذلك . 

(د) الوجود = الله + العام : 

اذا نظرنا ال الوجود من حيث هو مادة ومظاهر متعد دة ( أجسام ) » 
فذلك هو العالم . واذا نحن نظرنا الى الوجود من حیث أنه صورة جامعة ( بكل 
ما فيها من مظاهر وقوة ) فذلك » عند ابن عرلي ع هو الله . 

وعا أن الله أراد ان یری عينه ( نفسه » جوده وفضله ) فانه جعل العام 
مرآة له ثم نظر فيه فظهر آدم فسماه انساناً وخليفة . وآدم هذا » عند ابن 
عربي » ليس آدم الترابي أبا البشر ولكنه النوع الانساني . 


۳۹ تاريخ الفكر العربي ط ۲ (۳۸) 


(ه) وأفراد الوع الانساني یتفاضلون فیما بینهم . والانسان الکامل 
يتمثل قي أسمى مظاهره عحمد رسول الله . 
(و) الب الاي . الحب نوعان : مادي وروحي . 
والحب الروحي نوعان : حب انساني (إعجاب واحترام ومودة 
خالصة ) وحب المي . 
والحب الالحي قسمان : حبّنا لله وحب الله لنا . 
وحب الله لنا قسمان : أن" يحبا الله لنا (حباً بنا ولمصلحتنا ) أو 
أن عبتنا له (أن نعرفه وندرك حقيقته قد الطاقة ) . 
وكذلك حبنا نحن لله ينقسم قسمين : فمنا من نظر الى العالم كما يبدو لعينه 
فرأى فيه أشياء” جمیلة" وأشياء غير جميلة (كما تراءى له ) فأحب بعض 
مظاهر العالم دون بعض » فهو يعبد الله في بعض آثاره في هذا العام . ومنا 
من أدرك حقيقة الله شائعة في هذا العالم فأحب کل شي ء في هذا العالم » لأن 
كل مظهر في هذا العالم يدل" على الله . ومن أحب جمال العام فکاتما أحب 


الله . 


- مظاهر الوجود تمثل العزة الآآهية : 
كلما آذکشره من طلل او ربوع او مغان » کلما.... 
وکذا لسحب اذا قلت : «بکته وکذا الزهر اذا ما ابتسما » 
او بروقر او رعودراو صا او رياح او جنوب, او شما!؟") 
او ساي كاعبات, نهد طالعاتر او شموس او دمی لاع 
فة قلسية | علوية اعلمت أن لملي قدسا. 

(۱) كلا : کل ما : کل الاي . 

(۲) شا : شال » ريح شالية . 

(۳) الدمية : التمثال الحميل » المرأة الحميلة . 

(4) أن لل قدماً : أن لي سرا كثيراً ني طريق التصوف » مكانة » معرفة صحيحة . 


9۳۰ 


فاصرف اللاطر" عن ظاهرها 
غزل في العزة الآآهية : 

سلام على سلمی ومن حل بالجمى > 
وماذا عليها لو ترد تحية 
و وظلام” الیل أرخى شدوله 
أحاطت به الاشواق شوقاً؛وأرصدت 
فأبدت ثناياها وأومض بارق” » 
وقالت : «اما يكفيه أني بقلبه 


واطلب الباطن” حى تعلما. 


وحق لمي » رقنّة” » ان یسلما. 
علينا » ولكن لا احتکام" على الدمى . 
فقلث له : «صبا غريباً متيّما 
له راشقات اللحظ أيان” مما » ۱ . 
فلم در من شق النادس منهما » 
يشاهدني في کل وقت ؟ آما ؛ اما ! » 


لافسان افضل من افيا كل المبنية بالحجارة ء والاديان المختلفسة 


جوانب من الاعان الواحد : 

الا يا حمامات الأراكة والبائو » 
آطارخها عند الأصيل وني الضحى 
تطوف بقلي ساعة” بعد ساعة » 
كما طاف شير الق بالكعبة ‏ الي 
وقبّل احجاراً بجا وهو ناطق , 
وكم عهدات الا حول" » وأقسمت. 


۶ سے 


ومن اعجب الاشياء ظبي مبرقح 


(۱) أيان ما : كيف توجه . 


يي صباباتي ومکنسون احزاني . 
محنّة مشتاق وأتة هيمان ۲۳ 
لوج وتبريح 4 وتاشم" أركاني » 
يقول دلیل العقل فیها بنقصان - 
واين مقا البيت من تدر انسان ! 
وليس لخضوبروفاء" بأعان ۲٩‏ , 
يشير بمتاب دسري بأجفان . 
فمرعى لزلا ودیسر ارعبان ؛ 


(۲) اضعف : ضامت ( جمل الثيء ضعفين ) . الشجو : اليكاء . 


(۳) اليمان : 


المحب المثلوب عل أمره . 


(4) وليس لمنضوب وفاء مان : ليس النساه ( وهن الوا مخضین آیدیین بالمناء ) وفاء 


بالمهود . 


ااه 


ویت لارئشان وكعية طائف 
آدین" بدين الب أتى توجهت 


وآلواح توارة ومصِحِفٌ قرآن. 
ركائبه 4 فالب ديسبي وبماب ۱ 


قصيدة غزلية ظاهرها بعيد عن العائي الصوفية : 


مرضي من مريضة الاجفاش 


مت الورق بالرياض وناحت 


بابي طفلة" لوب "بادی 
طلعت في العيان شمسا فلما 
يا طلالا” برامة دارسات 


باي » f>‏ بي » ضزال" رقت 
ما عليها من نارما فهو نور » 
يا خليسلي" » عرجا بعن‌الي 
فاذا ما بلغتمأ الدار حط ؛ 
وققا بي على الطلول تلیلا" 
الموى راشقي بغير سهام» 
عرّفاني اذا بكيت با 
واذكرا لي حديث ونير ولبی 
مم زيدا عن حاجر وزودر 
واندباني بشعر قيس وليل 
طال شوئي لطفلة ذات. نير 


(۱) الورق حم ورقاء : 
(؟) الطفلة ( بالفتج ) 


المامة . شجو هذا الام : 
: المرأة الشابة الینة . 


عثلاني بلرکسرها علاني. 
شجرّ هذا الحتمام ما شجاني' . 
من بنات الحدور بسين الغواني"“ . 
افلت اشرقت بأفّق جتني . 
۽ سکم را“ من کواعب وحسان- 
يرتعي بين أضلعي في امان. 
هكذا النور مخمد النيران ! 
لأرى 
وباء 
نتباکی » بل أبك مما دهاني ٣‏ . 


آفوی قائلي يفير ستان . 
تشعداني على البكا تسعد اني الله 
وساب وزینب ‏ وعنان؛ 
خبراً عن مراتّع الفزلان . 
وجي و الب يلان . 
نظام ومبر ویان» 


شاه الحزين ۰ 


(۲) أبك «کذا ني الأصل والوزن » : بل آيكي عل نفي . 


() .. 
جعله سعيداً . 


. - إذا بکیبا معي فهل تنفماني ؟ أسعده : ساعده في اليكاء » بکی معه . أسعده : 


9 يل حبنية قيس . ومية حبية غيلان ( ذي الرمة الشاعر الأموي ) . 


9۳۲ 


من بنات اللوك من دار فرس : 

من بناتٍ العراق » بنت إمامي ۽ 
هل رأيتم » يا سادي » أو سمعتم 
لو ترانا ‏ برامة نتعاطى 
والموى بيننا يسوق حدیششا 
رآیم ما يذهب العقل” فيه : 
کذّب الشاعر الذي قال قبل » 
دايا لمتكم الثرينَا سهیلا" ؛ 
هي شامية اذا ما استقلت ۽ 


من أجل" البلاد من إصبهان » 
وانا ضِدما صليل ر عاني لل" 

آن E‏ و مجتمعان ؟ 
اا لهری بغیر نان » 
طیباً ممطربا بغير لسان » 


ین" واعراق معتنقان! 
وباحجار عقله قد رماني : 
عمرك الله » كيف يلتقيان؟ 


وسهيلٌ » اذا استقل" ۰ عاني ۱ » 


مو شحة في الوجد والفناء : 


سرائر الاعیان" لاحت على الأكوان للناظرین" » 
والعاشق الغيران من ذاك في حرمان ۳ يبدي الانين . 
يقول » والوجد” أضتاه > والبعد قد حیره" 
ولما دنا البعد” لم ادر من بعد" من غیره . 
وهیم العبد 24 ع والواحد الفرد قد خبتره" 
في اوح والچتمان والسر والاعلان في العالمين : 
اما هو الدیان يا عابد الاوثان 20 انت الضنين | » 
© 
(۱) سلیل مان : من نسل رجل يمي . 


(؟) هو عمر أبن اي وبيعة » قال هذين البجبن لما تزوج سهيل بن عيد المزیز بن مروان 
الثريا بنت عل بن عبداقه بن الحارث » وكان عمر يتغزل جا (خ ١‏ : ۲۳۸۰-۲۳۲) . ولي 
البيت تورية ( إشارة الى أن النجم و سهيلا » مطلعه جئو ني . وان عنقود النجوم و الثريا» 
مطلعها شال ) . 

(۳) حران : عطشان « كان يجب عل الشاعر أن يقول : والقلب حران » . 

(4) هم العيد : حدث ما جمل الانسان یم عشقاً في الله . 

(ه) عابد الأوثان : الناظر في الوجود ال آمیان الموجودات المائلة وهو غافل عن سقيقتها 
« آنا جوانب من الألوهية الواحدة » . 


¥ 


نیت با ما تراه ان من کونه » 


في موقف الاه وصحت : « اين الاين في بينه ؟ » 

فقال : ويا ساهي > عاينت قط عين بعيئه ؟ 

اما تری عیلان" وقیس۱۱) او من كان في الغابرین" » 

قالوا : الموى سلطان إن حل بالانسان افناه ‏ دین ! ٩۲‏ 
© 

کم مرة قالا : و انا الذي اهوی » من هو انا ؟ 

فلا اری سالا » ولا اری شکوی » الا الفنا . 

لست کمن مالا عن الذي يبوى بعد ابهنا ۲۳۱ ۽ 

ودان بالسلوان" » هذا هو البهتان للمسارفن ۳ . 

سلوهم ما كان عن حضرة الرحمن للآفكين:* » . 

- مقطرعات صراية ب عل ا التبا : 


بين ندل والتدلّل نقطة"” فيها تیه العام النحریر . 
مي نقطة لا کران ء إن جاور کت کم وعلمك الا كسير “ 
یا در" بيضاء” لاهوئية قد رکبت صدفاً من الناسوت» 


(۱) عيلان وقيس : قبائل عربية قدمة عظيمة . 

(۲) دين : مادة . إذا حل اطوي پانسان شغله عن نفسه و شفله عحبویه . 

(۳) الحب لا ميل عن عيوبه ولو تجی محبويه عليه « آساء إليه » . 

(4) العارف ( الصول الكبير ) لا ينسى الله ؛ فاذا قيل ذلك عنه كان هذا القول زور 
وببتاناً . 

(ه) الآفك: الكاذب . إن الذين بقولون ان المارفن رون الله سينا ويسأوله ( نرنه : 
ینفلون عنه ) حيئاً آخر لم يصلوا ال قلك المرتبة ة بعد » فامألوهم عا رأوا في حضرة الله سح 
تعلموا كذيهم . 

() يتيه : يضيع » يفيل . الإكسير : مادة تمطي الإنسان خلوداً . الحكيم : اللي يعرف 
الا کسیر . إن حميع الوجود يدور حول هله التقطة الي تفرق بين التذلل ( موقف العبد الماهل» 
العادي ) وبين التدلل ( موقف الصوثي الكبير اللي يعرف مكانته عند الله ) . 
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جهل البسيطة قدرّها شقانم وتنانسوه في الدرّ والياقوت . 
- قال ذات يوم : 
يا من يراني ولا آراه » كم ذا أراه ولا يراني؟ 
فقيل له : كيف تقول إنه لا يراك وانت تعلم أنه يراك ؟ قأنشد مرتجلا" : 
يا من يرالي مجرماً › ولا أراه اسلا 
كم ذا أراه هنعم ولا يراني لالا ۲۱0 
آدم والملائكة : 
... فاقتضى الامر الال ) جلاء” مرآة العام فكان آدم عين جلاء تلك 
المرآة وكان روح تلك الصورة » وكانت الملائكة من بعض قوى تلك الصورة 
الي هي صورة العام العبر عنه باصطلاح القوم بالانسان الكبير . فكانت 
الملائكة له كالقوى الروحانية والحسية الي في النشأة الانسانية » وكل قوة 
منها محجوبة بنفسها لا ترى افضل من ذاما » وان فيها ٤‏ > فيما ترم » 
الاهلية لكل منصبرعالر وهنزلتر رفيعة عند الله یا عندها من اللجمعية الاهية 
دائر؟ بين ما رم من ذلك الى الحناب الاي والى جناب حقيقة الحقائق . 
0 هذا ال كور انساناً وخليفة؛ فاما إنسائيته فلعموم نشأته وتحصره 
ئق كلها . وهو للحق عم لة ع ار 
7 عنه بالبصر فلهذا سكي انساناً فان" به نظر البق الى خلقم فرحمهم 
فهو الانسان الحادث الأزلي والنشء الدام الابدي والكلمة الفاصلة ابلامعة 
فم العام كله بوجوده فهو من العام كفْصٌ اللحاتم من انم ... 
- الکشف والاطلاع 
... ( هنالك صنف من البشر واقفون على ) سر القدر » وهم عل 
قسمين : منهم من يعلم ذلك جملا" ومنهم من یعامه مفصّلا" . والذي يعلمه 
0 الدرة البيضاء : النفس . لاهوئية : روحانية » مفارقة اادة . الناسوت : مادة الم 
(۲) الا : معاقبا » متتقماً . لائلاً : راجماً » تالیاً . 
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رمفصلا) اعلی وائم من الذي يعلمه مجملا" » فانه یعلم ما في علم الله فيه 
ما باعلام الله إياه ما أعطاه عينه من العلم به واما بأن یکشف له عن عينه 
الثابتة وانتقالات الاحوال عليها ال ما لا يتناهى وهو اعلى فانه يكون في علمه 
بنفسه بمتزلة علم الله به لأن الاخذ من معدن واحد » الا انه من جهة العبد 
عناية من الله سبقت له هي من جملة احوال عينه يعرفها صاحب هذا الكشف 
اذا اطلعه الله على ذلك » فانه ليس في وسع المخلوق اذا اطلعه الله على عينه 
الثابتة الي تقع صورة الوجود عليها ان بطلع في هذه الحال على اطلاع الق 
على هذه الاعيان الثابتة في حال عدمها لانها نسب ذائية لا صورة لا . 
للتوسع والمطالعة 
- الفتوحات المكية » بولاق ۱۹۲۳ هء القاهرة ۱۳۲۹ ه. 
تفسير الشيخ الأكبر ... بولاق ۱۲۸۳ ه ؛ القاهرة ( المطبعة 
الميمنية ) ۱۳۱۷ ۵ , 
- رد معاني الآيات التشابپات الى معاني الآيات الحکمات » پروت 
(نادي الکتب الادبية ) ۱۳۲۸ ه. 
- رسائل ابن عربي » حیدراباد دائرة العارف العثمانية ) ۱۳۱۷ م 
۱۹۵۸ م. 
- مواقع النجوم ومطالع أهلّة الاسرار والعلوم ( تصحیح بدر الدين 
النعساني ) » القاهرة ۱۳۲۵ ه. 
- فصوص الحكم » مصر (دار احیاء الکتب العربية ) 1445 . 
محاضرة الابرار ومسامرة الاخيار ... مصر ( مطبعة السعادة ) 
كدكقام. 
- مجموع الرسائل الالهية » القاهرة ( مطبعة السعادة ) ۱۳۲۵ ۸ . 
- انشاء الدوائر » ويليه عقلة المستوفز » ويليه التدبيرات الالمية في 
اصلاح المملكة الانسانية ( نيبرغ ) » ليدن (اپریل ) ۱۳۳۹ ه. 
- الإسفار عن رسالة الاثوار ...» دمشق ۱۳۲٩‏ . 
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دیوان ابن عرلي بولاق ۵ م ؛ القاهرة ۱۲۷۱ ۸ . 

- ترجمان الاشواق نكلسن ) ۰ لندن ( الجمعية الاسيوية الملكية ) 
۲۱ م ؟ بروت ردار صادر ) ۰۱ م . 

- ذخاثر الاعلاق في شرح ترجمان الاشواق » بيروت ( المطبعصة 
الانسية ) ۱۳۱۲ ه . 

- التعریفات للجرجاني ‏ ویلیه اصطلاصات الصوفية الواردة في 
الفتوحات المكية ( فلوغل ) » ليبزغ 1848 م. 

- شرح جواهر النصوص في حل كلمات الفصوص لعبد الغني النابلمي 
القاهرة (مطبعة الزمان) "18 هم. 

- مناقب ان عرلي لاي الحسن علي بن ابراهيم بن عبد الله ( حریر 
صلاح الدين النجند )» بيروت ( موسسة الراث العرني )1469م. 

- فصوص الحكم والتعلقات عليه » تألیف أني العلا عفيقي » القاهرة 
۵ هع ۱۹6۱ م . 

- الانسان الکامل في الاسلام » تألیف عبد الرحمن بدوي ‏ القاهرة 
( مكتبة النهضة الصرية ) ١946٠‏ . 

- محبي الدين بن عربي » تأليف طه عبد الباقي سرور » القاهرة ( مكتبة 
الانجلو المصرية ) ۱۹۵۵ م. 
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قاجا رکه الفكرية 


كان السلاجقة دول عاشت متداخلةٌ في أعمارها ثلالة قرون الا ريم قرن . 
ولا ظهرت جموع الافرنج الصلیییین عند أنطاكية » في شمالي الشام » سنة 
۰ هھ (0۱۰۹۷) ۰ كان السلاجقة يحكمون ما بين تخوم الصين وشواطیء 
البحر الاسود » قبل أن يكوا العراق وکردستان ویزدادوا قوة على قوة . 

وبینما كان السلاجقة محکمون ابلانب الشرقي” الشمالي من العالم الاسلامي » 
كان الاینوییتون ینشطون في اب نانب ابلنويي والغريي من العالم العربي فاستولوا 
بين ۵14 ه (۱۱۱۷ م ) وبين 574 م ( 1188 م ) على مصر والیمن والشام 
وعلى قسم من سمالي" العراق . ولم يصطدم الاينوبيون بالسلاجقة » فان 
الاولین حلّوا محل الفاطميين والاتابكة » بينما الآخرون ورثوا البويبيين 
والدويلات الي عاصرت اليويهيين في المشرق . على أن الابتوبیین والسلاجقة 
كانوا یقاتلون الافرنج الصليبيين كأنهم أصحاب دولة واحدة . 

اتخصائص الفكرية ۱ 

رق الشعر في هذه القبة وفقد شيئاً من متانته » وكثر في معظمه التقليد 
لشعراء بلاطر سيف الدولة . وكثر الشعر الديي في التصوّف والبدیعیات 
( مدح الرسول ) وبرز الفن التعليمي ني الحكتم وفي نظم فنون العلم . أما 
النثر فكثر فيه التكلّف » وخحصوصاً ني الصناعة اللفظية . 
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وقل” الابتکار في هذا العصر وکترت الوستعات في اللغة والنحو والبلاغة 
والشروح على الشعر خاصة وعلی الثتر آیضاً . واتسع التأليف في ابلخرافية 
والتاريخ » وخصوصاً ني طبقات رجال الادب والدين والطب والریاضیات 
والفاسفة . وقد انقسم الفکرون في هذه اطقبة فريقين : الادیاء والمورخين . 

فمن الادباء انلطیب التبريزي رت ۰۰۲ ه= ۸۱۱۰۹) تلمیذ أبي 
العلاء العري والعام” البارع في اللغة والنحو والادب والحديث » له من الکتب : 
اللخص ني اعراب القرآن » شرح العلقات » شرح دیوان الحماسة لا 
عنام شرح ديوان أي نمام > شرح سقط الز ند للمعري . 

ومنهم ابن افبارية البغدادي رت ۵۰۹ ه) الشاعر ‏ وله ك الصادح 
والباغم ( وهو أراجيز عل, أسلوب كليلة ودمنة ) . ومنهم الطغرائي رت 
6 هع 1151 م) الشاعر الحكيم ء وكان من المشتغلين بصناعة الكيمياء . 
ومنهم الحريري رت ٥۱٩‏ هع 1197 م) صاحب المقامات الي قلّد فيها 
بدیع الزمان المحمسذاني رت 8و" ه- ۱۰۰۷م) ولکته أغرق فيها في 
الصناعة العنوية والصناعة اللفظية خاصة › ثم كانت النموذج الذي قلده جمیع 
أصحاب القامات بعده . ومنهم اليداني الليسابوري رت ۰۱۸ «< ۱۱۲ م) 
صاحب «مجمع الامثال » وهو مجموع يضم أمثال العرب وحكاية الحال الي 
قيل كل مثل فيها . 

ومن هولاء أيضاً كمال الدين الأنباري رت لالاه م-1181م)2 وله 
نزهة الالببّاء في طبقات الادباء » وكتاب الانصاف في مسائل الحلاف ( بين 
الكوفيين والبصريين من النحاة ) . ومنهم ای ء عبد الرحيم بن علي العسقلاني 
المعروف بالقاضي الفاضل رت ٥۹٦‏ هم > 1٠٠١‏ م ) وعلى يديه بلغت صناعة 
الانشاء ذروة التكدّف في الموضوع والاسلوب . ومنهم أيضا عاد الدين 
الاصفهاني رت ۰۹۷ ه) » وله خريدة القصر وجريدة أهل العصر ( وفيها 
تراجم" ومختارات للشعراء المعاصرين له في الشام والعراق ومصر ‏ 
على طبقاتهم ) . وله أيضاً ك الفيح القسّي في الفتح القدسي (وصف فتح 
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صلاح الدين الابويي لقدس ) . ومنهم ابن سناء الملك (ت508ه)ء 
وهو أول من فصّل الکلام على أصول نظم الوشحات وعلى صلة ذلك بالوسیقی. 
ومنهم أبو البقاء السكبري البغدادي رت ۱۱۰ ۸ ۱۲۱۹ع)۰ وكان 
الغالب عليه علم النحو » له التبيان ( شرح دیوان التني ) » والتبيان ي 
اعراب القرآن » شرح المفصّل لازخشري » شرح مقامات اطريري . 

وقد رأينا شيثاً من التصوف والشعر الصوفي ( راجع فوق » فصل التصوف ). 

5 باتي الأديب الناقد ضياء الدين بن الاثير رت ۳۷ هم--4ة"؟١‏ م ) 
صاحب كتاب الثل السائر في أدب الكاتب والشاعر ( في البلاغة والنقد ) » 
وفيه أن الأدب ابید هو الذي بسلك فيه المذهب القويم في تركيب الالفاظ 
على المعاني من غير أن يزيد بعضها على بعض ؛ ولا يشرط في الادب ابيد 
أن يستحسنه العامة أو أن يفهموة . ومنهم الاديب الشاعر ابن آبي الحديد رت 
۵ م-/اه11م) ۰ وكان فقيهاً معز ليا له شرح میج البلاغة للامام علي » 
وقد طواه على استطرادات مفيدة في التاریخ والفقة خاصة . 

ونعود الى العلماء ونبدأ بذكر جار الله ازمخشري » وهو ابو القامم حمود 
ابن عر » ولد في بلدة زت‌خشر من خوارزم جنوب يحيرة آرال » سنة /451 ه 
٠١ /0(‏ م). ثم کارت أسفاره . وقد تضررّت رجل له بالبرد في أثناء 
أسفاره فقطعت . بعد ذلك جاء الى بغداد . ثم جاور مدة ( سكن مكلة ) 
ولذلك سمي جار الله. وكان هو. يسمي نفسه أبا القامم المعتزلي أيضاً . 
وتوني الزخشري في ابحرجانية (كركانج ) من خوارزم ني أول 1ه ه 
(۱۱۱۹) . 

وكان الز حشري امام عصره : أدياً شاعراً میرستلا" لغوياً » کما کان 
فقيهاً أصوليا متكلماً عارفاً بالتفسير والحديث » له من الكتب : الكشاف 
عن حقائق التنزيل ( ني تفسير القرآن ) . وهو أول من آدخل قواعد البلاغة 
في التفسير . والكشّاف من أحسن التفاسير » الا أن الزمخشري يأني في الحسجاج 
فيه على مذهب العتزلة » ولذلك اعرف عنه أهل السنة ( المقدمة ۱۸۸ 
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و58١٠‏ ). وله الفائق (في تفسیر الحديث ) والفصل في النحو وقد 
اقتصر فيه على ما ينفع التعلمین ( المقدمة ۱۰۵۸ ) ؛ والرائض في علم الفرائض 
( الارث ) » والمنهاج في الاصول » وشاني العي من كلام الشافعي » وأساس 
البلاغة ( وهو قاموس موجز ذكر فيه المعاني الحقيقية والجازية الكلمات ) . 
وله أيضاً مقامات . 

ومنهم هبة الله أبو القاسم بن سین المعروف بالبديع الاسطرلابي ء كان 
من آهل أصفهان » وكان موجوداً فيها سنة ۵۱۰ ه (1115م). ثم انه سكن 
بغداد . والبديع الاسطرلابي أديب شاعر ومنجم وعالم طبيعي » وغلب عليه 
أيضا علم الكلام والفلسفة . غير أنه شهر بعمل الاسطرلابات (آلات الرصد ) 
ومن هنا جاء لقبه » كما شهر بالطب . وقد كانت له أرصاد جمعها في زيج 
=a ۵۲6 (‏ ۱۱۳۰ ع) . وكانت وفاته في يغداد سنة ۵۳4 ه (١4١١م).‏ 

ومن العلماء أبو الفتح محمد بن عبد الكريم الشهرستاني » ولد سنة 40۷ م 
( ۰۱۰۸۳ ) في شهرستان بخراسان بين نيسابور وخوارز م » ودخل بغداد 
سنة ۵۱۰ ه (1115 م ) وسكنها ثلاث سنوات نال في أثنائها شهرة » وخصوصاً 
عند العامة . وكانت وفاته في شهرستان أيضاً سنة ۰6۸ ه ( أواخر ۶۱۱۵۳ ) . 
وكان الشهرستاني فقیهاً متكلماً على مذهب الاشعري ؛ وله من الكتب ك الملل 
والنحل » وقد استعرض فيه الذاهب الفلسفية والدينية قبل الاسلام » كما 
استعرض آراء الفرق الاسلامية ( الحوارج والشيعة والمرجئة والعتزلة) . 

ومنهم الحافظ ابن عساكر رت ٥۷۱‏ هع هلالا١‏ م ) محداث الشام في 
وقته ومن أعيان الفقهاء الشافعية » تطوّف في الشام والعراق والشرق وصشف 
«اتاریخ الكبير » لدمشق (تراجم رجالا ) في ثمانين علدا » وقد فقد 
قم كبير منه . ومنهم اسامة بن متقذ رت ۵۸6 مع 1188 م ) أمير حصن 
شیزر قرب حماة في الشام ) والفارس البطل في الحروب الصليبية » له 
ك الاعتبار ( وفيه حوادث حياته وطرف من حبار الافرنج الطريفة في زمانه ) . 
وله آیضاً ديوان شعر وک البديع . 
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رمنهم أيضاً أبو لفرج بن ابلوزي رت 6۹۷ ه) الحنبلي » ولد في واسط 
ر العراق ) واشتهر بالحديث والوعظ وبالتأليف في التاریخ خاصة » له : النتظم 
في تاريخ الامم (حتى سنة هلاه ه= 118٠‏ م ) ۰ زاد المسير في علم التفسیر » 
جامع السانید والالقاب (حديث ) » مناقب عبر بن الحطاب » مناقب عر 
ابن عبد العزيز » مناقب أحمد بن حنبل » منهاج القاصدين ( شرح إحياء علوم 
الدين للغزالي ) . 

فخر الدبن الرازي 

هو فخر الدين أبو عبد الله بن محمد بن عمر الرازي المعروف بابن خطيب 
الري » لأن والده كان بخطب في الري وكان من البارعين في علم اللحلاف 
والاصول . وقد ولد فخر الدين في الري » سنة ۵4۳ ه ١١44‏ م) غ2 وبدأ 
تحصيل علم الكلام على والده » ثم قرأ الحكمة في مسراغة على مجد الدين الجخيلي 
أحد الافاضل من ذوي التصانيف الخليلة ( طبقات ۲ : ۲۳ ) . 

وقضى فخر الدين الرازي مطلع حياته فقیراً جداً ( القفطي ۲۹۱) ثم 
عظمت ثروته اتتفاقاً » وكان كثير التطوتف في البلاد من قبل ومن بعد. 
وكانت وفاته في هراة يوم الفطر من سنة 5٠١5‏ (2۱۲۱۰) ۰ 

ولفخر الدين الرازي من الكتب مفاتيخ الغيب أو تفسير القرآن الكبير » 
اثنا عشر مجلّداً سوى الفاتحة فقد فسرها في مجلّد مستقل » كما فسر سورة 
البقرة في جلد مستقل” على طريق العقل لا على طريق النقل ( طبقات ۲ ؛ ۲۹ ). 
وله یضاً : الحصول من علم الاصول » المحصّل ( محصل أفكار المتقد مين 
والتلعرن من العلماء والحكماء والتکلمین ) » تأسيس التقديس » إبطال 
القياس » القضاء والقدر » شرح عیون الحكمة » الباحث الشرقية » مباحث 
الوجود والعدم > رسالة في النفس » شرح مصادرات اقلیدس ر القفطي 
4۳< راجع ۵ ۱۷ ) ۰ كفي افندسة » فضائل الصحابة الراشدين » 
مناقب الامام الاعظم الشافعي » ابحامع الكبير الملكي في الطب » المحصل 
في شرح الفصل الزمخشري . 
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كان الفخر الرازي واعظاً كيرا ومن فتهاء أهل السئة ينحو نحو الفزالي 
في كثير من آرائه » ولكن العامة كانوا یظنون فيه الاحلال في العقيدة ( القفطي 


.)19١ 


وكان واسع العلم حسن التلخيص لاراء الفلاسفة مقتدراً في التمييز 


بين أقوال الفرق . تم هو متكلّم شديد ابلدل عنيف على مناظريه » بارع في 
الرد على الفلاسفة . وهو أول من جعل المنطق علماً مقصوداً لذاته فتوسع 
فيه وتبحر » ول ببقه علا آلا مهدا لفهم علوم أختر . وكذلك جعل 
مسائل الطبيعيات والاقیات فنا واءعداً (المقدمة 4۲١ ١ ٩۱۳‏ ) . ولم يكن 
الفخر الرازي يومن بالتنجيم » ولکته اعتقد بصحة صنعة الكيمياء وأضاع 
عليها جانباً كبيراً من وقته وماله . وكان يحيز أن يكلف الله عباده ما لا 


يطيقون . 


موه مفاتیح الغيب المشتهر بالتفسير الكبير ؛ القاهرة ( الطبعة الخيرية ) 


, ۵ ۱۳۰4-۷ 

- حصل آفکار النقد مين والمتأحرين من العلماء واحکماء والفکرین 
القاهرة (جمالي وخانجي ) ۱۳۲۳ مع ۱۹۰۵ م . 

نهاية الايجاز ودراية الاعجاز في علوم البلاغة وبيان اعجاز القرآن 
الشريف » القاهرة ( مطبعة الآداب ) ۱۳۱۷ ۵ . 

- الباحث المشرقية في علم الآليات والطبيعيات » حيدراباد ( دائرة 
العارف العثمانية ) ۱۳۳ ه . 

رسائل الرازي » القاهرة ۱٩۳٩‏ م . 

معام أصول الدين ( على هامش محصل أفكار المتقدمين ) . 

كتاب الاربعين في أصول الدين » حيدراباد ( داثرة المعارف العثمانية 
=a ۳‏ ۱۹۳۷ م . 

- أساس التقديس » مصر ۱۳۲۸ هع ۱۹۱۰ م . 

- اعتقادات فرق السلمین و الشرکین ( بمراجعة علي سامي النشار)» 
القاهرة ۱۳۵۰ م- ۱۹۳۸ م . 


۱۳ 


کتاب الفراسة » باريس ۹ م. 

س مناقب الامام الشافمي » مصر ۱۲۷۹ ه . 

مناظرات جرت في بلاد ما وراء النهر في التكمة والحلافة وغیرهما 
بين الامام فخر الدين الرازي وغیره » حيدراباد ( دائرة العارف 
العثمانية ) ۱۳۵۵ هھ . 

- فخر الدين بن مر الرازي » تأليف مصطفى عبد الرزاق » القاهرة 
( بحنة التأليف والترجمة والنشر ) ۱۹۳۸ م. 


ومن علماء هله اطقبة أبو عبد الله ياقوت بن عبد الله » سبي صغيراً في 
لاد الروم فاشتراه رجل اسمه عسكر اتوي » ولذلك يعرف بياقوت 
الرومي وبياقوت الحموي (514--515 ه) . ولياقوت ٠‏ معجم البلدان » 
على ترتيب الحروف الحجائية وهو يم عن علم بابلخرافية وعن احاطة واسعة 
بالتاريخ . وله « معجم الادباء » على اروف الحجائية أيضاً » وهو يدل على 
علم غزير وذوق مقف . واذا علمنا أن ياقوت كان مظلوماً بالرق ومشغولا” 
بالتجارة والاسفار قبل عتقه (95ههع ١١٠١‏ م) وبعد عتقه » كثير 
الاسفار المرامية والمصائب » وأنه عاش نحو اثنتين وتحمسين سنة فقط » أدركنا 
مدى عبقريته ي التأليف ومدی جلده . 

عبد اللطيف البغدادي 

هو موف الدين أبو محمد عبد اللطيف بن يوسف البغدادي العروف بابن 
اناد » بدأ بدرس الفقه والحديث والنحو ثم انقلب الى درس الطب والفلسفة 
فأصبح طبيباً معروفاً وترك تاليف فيكثير من فنون المعرفة . وكان عبد اللطيف 
البغدادي معجباً بابن سينا يفضله على الغارابي وعلى اليونانيين » قال ( طبقات 
۲ : دوم يكن لي اعتقاد في هولاء ( الفارايي والقدماء ) لأني كنت 
أظن” أن الحكمة كلها حازها ابن سينا وحشاها كتبه » . وكان تقر شهاب الدين 
السهروردي ويرى أن شهرته دليل على جهل آهل الزمان ( طبقات ۲ : ٠١54‏ ) 
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وتوني عبد اللطيف البغدادي في بغداد سنة ۱۲۹ 0۱۲۳۷-۱۲۳۱۸ ). 

ولعبد اللطيف البغدادي من الكتب : شرح ک الفصول لابقراط ؛ اختصار 
ك الیوان لأرسطو » ك ني آلات التتفنس وأفعالها » كتاب ديابيطس والادوية 
النافعة منه » ك الكفاية في التشربح » ك الحكمة العلائية ( في العلم الالمي » ألفه 
لعلاء الدين داوود بن ببرام صاحب آرزنجان ) » مقالتان في الدينة الفاضلة » 
مقالة في العلوم الضارّة » مقالة في النهاية واللانباية » رسالة في المعادن وإبطال 
الكيمياء » مقالة في الرد على ابن اميم في المكان » الكتاب اللخامع الكبير ( في 
المنطق والعلم الطبيعي والعلم الاي » نحو عشرين جلد آفه في نيف وعشرين 
سنة) . 

ومنهم أبو الحسن علي بن محمد عز الدين الحزري » ولد في جزيرة ابن 
عمر ( شتماي" العراق ) سنة ههه ه( +115 م ) وتوني في الموصل سنة ۱۳۰ م 
( مم10 م ) ؛ وكان إماما في الحديث حافظاً لتواریخ خبيرا بأنساب العرب 
وأخبارهم . وله من الكتب : الكامل ني التاربخ هذاب فيه تاريخ الطبري 
( حذف آسانیده وجمع رواياته ) ثم استمر فيه الى سنة ۸۲۲۸ وجعلسه 
ككتاب الطبري على السنين . وهو مصدر مهم" الحروب الصليبية . وله أيضاً 
و آسند الغابة في معرفة الصحابة » » جمع فيه تراجم” لنحو سبعة آلاف 
وخمسمائة من صتحابة رسول الله مرتبة على الحروف امجائية » الا أنه 
استوفی ولا" أسماء الرجال » ثم جاء بأسماء النساء » ثم بأسماء الذين یعرفون 
بكناهم (أبو دجانة » آبو هريرة الخ ) . 

ومنهم أيضاً جمال الدين أبو الحسن علي“ بن يوسف القفطي » ولد في 
قفط ( بصعيد مصر ) سنة 654 ه 111/7 م ) . وقد تول القضاء في حلب 
في أيام الناصر يوب ( مه 518 ه) . والعجيب أنه بدأ ترجمة ابن 
مقر بقوله ( القفطي ٤۴۸‏ ) : وهذا طبيب مصري كان يطب مولانا 
الا کم ». ومثل هذا القول «مولانا الحاكم » لا بنتظر أن يقوله الا الذين 
قبلوا الدعوة الدرزية » فکیف يمكن أن بقول القفطي ذلك وهو قاض للأیبویین؟ 


91۵ تاريخ الفکر المر ني ۳۰(۲) 


ثم انه لم يكن ني أيام الحاكم رت 4١١‏ ۵= ۱۰۲۱ م) حى يقال إنه قاغا 
تكسا أو علقا ! 

وكانت وفاة القفطي سنة ۱١١۸( ۸ ٤٩‏ م) . 

وللقفطي عدد من الكتب » ولکنه شهر بكتابه و خبار العلماء بأخبار 
الحكماء » » ولکن الطبوع منه « مختصر» عله محمد بن علي بن محمد الزوزئي 
رت 14۷ ه١٤۱۲‏ م ) - وهو معجم تراجم” للذين اشتغلوا بالعلوم 
الحكمية ( الفلسفة والرياضيات والفلك خاصة ) من المسلمين مضافاً اليهم 
نفد من الیونایین ثم من الستریان الذين اشتغلوا بالتقل . 

ومن ساقة المفكرين في العهد السلجوتي العز بن عبد السلام .١١‏ 

ولد بو محمد عر الدين عبد العزيز بن عبد السلام السّلّمي الدمشقي الشافعي 
في دمشق سنة لالاه ه ( 1181 م ) وبدأ لقي العلم ني دمشق ثم رحل الى بغداد 
۰٩۷‏ ه= 17١1‏ م). واشتغل العزّ بن عبد السلام في دمشق بالتدریس 
والافتاء وتو" الخطابة ني ابلامع الاموي ۱۳۷ - ۱۲۳۹ م ) . غير أن 
صراحته وجرأته في محاربة البدع (کدق السيف على المنبر ولبس السواد في 
خطبة ابلمعة وصوم نصف شعيان ) أحنق عليه رجال الدولة وأثار العامة » 
فهاجر الى مصر سنة 54 ه وتول فيها القضاء والتدريس مدة وجيزة » 
إلا" آن صراحته وجرأته اللتين كانتا وبالا” عليه في دمشق كانتا وبالا" عليه 
في القاهرة أيضاً . وتوني العز بن عبد السلام سنة 55٠‏ م ( ۱۲۹۲ م) . 

وكان للعز بن عبد السلام كتب كثيرة في التفسير والحديث والاصول والفقه . 
والفقه عنده راجع الى اعتبار المصالح ودرء المفاسد . وتصوفه معتدل قريب من 
تصوف الغزالي" » وان كان مورخو الفقه مختلفين في حاله في التصوف . 
ونحن نستطيع أن نرى في الع بن عبد السلام رائداً في الاصلاح الديني شاقا 
لطریق الذي سلكه فيما بعد ابن تينمية . ْ 


(۱) رسالة جامعية السيد رضوان علي الندوي ( جامعة دمشق» كلية الشر يعة؛ ۰۹۳۵۱۳۷۹ ۱۹م) 
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دول الما ليك اشر 


كان للأيوبيين ماليك” بسن البحرية” لهم کانوا یسکنون في جزيرة 
الروضة في بحر (نبر) اثبل في القاهرة . فلما ضع الایوینون وتنازعوا 
أمرهم بيهم استبد" مماليكهم بأمر الدولة وأقاموا سلطاناً منهم اسمه العز عز 
الدين آیبلف (544 مع 0۱۲۵۰). 

في تلك الأثناء كان هولاكو حفيد جنكيز خان قد سقط مجحافله من التثر 
على خراسان وفارس وهدم المدن وأباد معظم سكاتها » ثم قاتل الباطنية وهدم 
حصوهم ( 1۵4 ه) . وئي سنة ٥٩‏ م (1758 م ) دخل بغداد وأعل فيها 
التدمير والحرق بعد أن قتل الخليفة الستعصم ورجال دولته . ثم اجتاح الثتر 
آشمالي الشام . 

وكان للاجتياح النتري ثلاث نتائج بالغة الأثر : القضاء على الدولة العباسية 
في بغداد » تدمير معالم العمران والقضاء على مئات الالوف من البشر » واتلاف 
الکتبات في العالم الاسلامي . 

ومع أن هولاکو نفسه عاذ ال ما وراء النهر لما بلغه موت أخيه » فان 
جحافله بقیت تنشر الول في کل" مکان . وني الحرم سنة 584 ( ايلول - 
سبتمير ۱۲۹۰) استطاع الظاهر بییرس البندقداري رابع سلاطین ا اليك 
البحرية ان يبزم التثر في معركة عين جالوت قر ب الناصرة ( فلسطين ) وأن 
یرد" خطرهم نايا عن الشام . 

وما أن استقر الثتر الوثنيون أي بلاد الاسلام وأسسوا الایلخانات ( الدول 
التترية ) حبّى اعتنقوا الاسلام وقاموا بخدمة الثقافة الاسلامية ماما عظيماً ولکنه 


9:۷ 


/ يمح إساءتهم الاولى الى الاسلام والى الثقافة الاسلامية . 

أما في مصر والشام فان المماليك البحرية ظلوا يقارعون الإفرنج الصليبيين 

حى أجلوهم نبائياً عن الساحل الشرثي للبحر الابيض التوسظ سنة ۸۷۰۲ 
(۱۳۰۲ م ) . 

وني آواسط سنة ( ۷4۹ ه= خريف 148 م ) وصل وباء الطاعون الى 
الشرق وجرف مثات الألوف من الضحایا » وهو مستمر في اتجاهه غرباً 
نحو آوروبة حيث عرف بالوت الاسود . قيل أن هذا الطاعون طال في مصر 
سبع سنوات وجرف معه ملیوناً إلا مائة آلف ؛ وکانت ضحایا حلب خمس 
مائة في اليوم الواحد » وفقدت غزة اثنين وعشرین ألفاً في شهر واحد . 

وم یشذ. الماليك البحرية عن سنة من نقدمهم في شيء» فاليم للا استتب 
هم الأمر وآرادوا التمتع بشمرات اللك اتخذوا ماليك جعلوهم جنوداً هم 
وأسكنوهم في أبراج قلعة القاهرة » ومن هنا جاء اسم هولاء : «المماليك 
البرجية » . ثم ضعفت عصيية المماليك البحرية وقوي المماليك البرجية » وانخذ 
منطق التاريخ طريقته وحل" الحماليك” البرجية محل" الماليك البحرية في حكم 
مصر والشام (۷۸4 =a‏ ۱۳۸۲ م ) . 

و لقد كانت سياسة الماليك البرجية عسراء : بدآوا بتتبع خصومهم بالقتل » 
فثارت الشام حیناً ثم استقرت لا عاد الماليك البرجية الى حسن, السياسة .: بعدئذ 
تعرض حکم الماليك البرجية مز ات عنيفة : سقط تیمورلنك ( تيمور الاعرج ) 
على الشام واجتاح مدنبا تقتیلا" وتخریاً ثم حمل صتاعها ( أصحاب الصناعات)» 
من دمشق على الاخص ( ۸۰4 ۰)0۱8۰۱-۸ الى مسمرفند وأقام بهم 
هناك حضارة مستأنفة غطّت مع الاینام على حضارة دمشق نفسها . 

وني غمرة الشوضی الادارية الي تيز بها حكم الماليك البرجية انتهز 
الافرنج الفرصة وبدأوا غارات على سواحل الشام انتقاماً لطردهم منها › 
وكان مركز هم في جزيرة قبرس اليونانية . ولكن في سنة ( ۸۲۷ همع 1414 م ) 
غزا الاشرف سيف الدين برسباي جزيرة قبرس غزوة كاسحة وحمل منها 
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عدیداً من الاسری فیهم املك جانوس . فتوقفت بذلك غارات الافرنج على 
الشرق . 

المصائص الفكرية 

امتاز عهد المماليك البحرية بالعمران في مصر والشام » ببناء المساجد 
والدارس وبالتفان في بناء الدور والساکن . وهم الذين خلْفوا لنا البناء الابلق » 
أي بناء الحدران صفوفاً أفقية متعاقبة من الحجر الابيض والحجر الاسود 
(أو الاحمر)» كما نرى في حمص الى اليوم .وكار ني عهدهم تزيين البیوت من 
الداخل وانلارج بالاشكال الندسية والاغصان التقاطعة وبانلشب المنقور 
تجعل منه التابر والابواب والنوافذ والسقوف ‏ وتجعل منه الحدران الداخلية 
ف الغرف أحياناً . وزشر فوا أبواب الساجد بالشبه (اللحاس الاصفر ) 
وجعلوا منه القنادیل ومناراتها ( الشمعدانات ) . 

آما في اباب الاحر من العالم الاسلامي » في اب مانب المغولي » فان العمران 
اتسع » كما اتسع العمل السحیح في الرياضيات والفلك والطب . 

على أن العرب قد خسروا في هذه الحرقبة في المشرق كل منم السيامي » 
فلم يكن في المشرق کل الذاك دول عربية مذ كورة . غير ان الأدب العربني 
والعلم كان شما دولة مبسوطة الحناحين في كل مكان + > وان كان الشعراء العرب 
قد حرموا الحظوة في بلاطات السلاطين الذين كانوا يبتمون بالفقه والعلوم 
الرياضية والطبيعية والاجتماعية اكز من اهتمامهم بالادب داز . 
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نصبرا لین الطوییی 


هو أبو جعفر محمد بن محمد بن اسن » ولد في طوس ( ۵۹۷ هت ۱۲۰۱ م) 
وبدأ حياته منجماً لباطنية . وا بدأ هولاكو روه يِن به نصير الدين ونال 
عنده تحظوة فأصبح مستشاراً » كما كان مستشار أباقا بن هولاكو . وجعل 
الشيعة” الامامية في ايران نصير الدين رئيساً لحم عة علمه ولنفوذه السيامي . 
وشهد تصیر الدين مع هولاكو اجتياح بغداد ؛ ثم توفي في بغداد سنة 1/7" ه 
(۱۲۷4) م ودفن في مشهد الكاظمية . 

لنصير الدين الطومي كتب كثيرة في عدد من فنون المعرفة بعضها تأليف 
وبعضها شروح أو اختصارات أو تحرير ( تنقبح واصلاس ) » منها : تجريد 
العقائد » قواعد العقائد » مشاكل الاشارة ( شرح على الاشارات والتنبيهات 
لابن سينا ) » تلخيص المحصل للفسخر الرازي » أوصاف الاشراف » جواهر 
الفرائض ( فقه ) » بقاء النفس بعد بوار البدن . اثبات العقل الفعال . أما في 
علوم العدد خاصة فله المتوسطات بين افندسة والميئة » انعكاس الشعاعات» 
البارع ( في الفلك ) . ك تسطيح الكرة وتربيع الدائرة » ك مساحة الاشكال 
البسيطة والکر ية "» ک الخبر والمقابلة » مقال في البرهنة على آن مجموع العددين 
المربعين ( الضروب كل عدد - نيما في نفسه ) » اذا کانا و ورین (۰۱ ۳ 
۵ الخ ) » لا يكون مربعاً ۱ » الزيج الإلحاني » ك التذ کرة في علم الهيثة » 
رسالة في معرفة التقوبم » الرسالة الشافية عن الشك” في انلطوط المتوازية . 


(۱) ۳ ۳۱ + ه × ٥ہ‏ لا يكون منها عدد مجلور ( قابل للجذر ) . 


مقامه و آراوه : 

كان نصير الدين منجماً بارعا بی له هولا كو الرصد. العظيم في مراغسة 
( التركستان ) سنة 15۷ ه ؛ كما كان فلكيآ ورياضياً وعالاً طبيعياً وفيلسوفاً . 
وهو أول من فصل الثثثات عن علم الفلك وجعل منها علماً قائ بنفسه » 
ثم فصّل الکلام في الثلثات السطحة والكرية » وقد اعتمد في ذاك جهود" 
التقد مین ثم أضاف اليها أشياء من ابتكاره . 

أ) استدرك الطوسي على أقليدس عدداً من البراهين النافعة في قضية 
المتوازيات ( طوفان ١ه"‏ » راجع ۷۵) ؛ ويرى الاستاذ قدري طوقان أن 
هذه القضایا مهمّة جداً . غير آی‌الر سم الذي صنمه الناشر للکتاب غير صحیح 
لأن واد ضع الرمم جعل التوازیات روا ی الور عراز و 
a‏ . ثم ان عرض القضية كما جاء يمكن أن يكون واضحاجداً عند 
الشتغلین بالرياضيات » او لعل نفرا لا SE SE‏ ی 
الذهن . من أجل ذلك أجزات لفسي أن أضع اقضية بلغتي : 

لیکن خط عليه 1 ب 

لز ل من نقطة ن خارج هذا الط خطاً وديا على أ ب يلقاه في م ؛ 

ولیمر في ن حط عليه ج د » بحيث تكون الزاوية م ن د حادة ۳ . 

وليكن بين انلط أ ب واللحط جد خطوط عمودية على أب (هو- له ل 
سبع الخ ) » 

فالمطلوب أن نبرهن " أن اللحطوط العموديين بين أ ب وبين ج د تقصر 
تدريجاً كلما كانت اکر بعداً عن ن م في اتجاه ب. 

والرسم يحب أن يكون هكذا : 
ر۱) توفي قدري حافظ طوقان في شياط ( قبراير ) ۱٩۷۱‏ . 

(۲) ليكن خط عليه أب ثم خط عليه ج د » وم نقل : شط أب ء خط جد » لأن المفروض في هذين 

اللطين أن يستمزا سى يلتقيا . 
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ب ) بقاء التفس ٠‏ . قال نصير الدين الطوميٌ : 
... وأيضاً لا جوز أن يكون البدن ولا وزاجه شرطاً في بقاء النفس » 
لأن النفس هي الحافظة والبقية للبدن ولزاجه بتدبيرها وإيراد الغذاء عليه پل" 
عا يتحثل منه . فان كان البدن أو الزاج ر مزاج البدن ) شرطاً ی بقاء النفس 
لزم الدور*" . ولا فاضت النفوس عن مبدعها على البدن تعلّقت به على 
أي الذهبین كان ۱۳ لم يبق للبدن ولا لشيء ما یتعلق به تأثير عليته ولا 
3 5 ت ۳ 2 0 و و 
أثير شرطیته في وجود النفس ولا في بقائها ؛ فلا سر النفس فقدان" البدن 
أو قطع العلاقة بینه وبينها بوجه » وتبقی النفس موجودة دائمة بدوام مبدعها 
زمفيضها لوجوب وجود المعلول مُمْ وجوم علته واستحالة انفكاكه عنه ... 
الترسع والمطالعة 
- مجموع الرسائل » حیدراباد ( داثرة المعارف العثمانية ) ۱۳۵۸ ه . 
- رسالة بقاء النفس بعد فناء ابلسد وشرحها لأبي عبد الله الزنجاني » 
القاهرة ( مطبعة رمسیس ) ۱۳۶۲ ه. 
(۱) من الرسالة الطبوعة باسم و بقاء النفس بعد فناء ابلسد بشرح الشیخ أني عبد الله الزنحاني ( مصر 
۲ «) ص ۳ . 
(۲) لزم أن یکون البدن سیب بقاء النفس و آن تكون النفس سیب يقاء البدن . 
"(۲) يقول أفلاطون بفيض النفس عل البدن حوما يوجد الیدن ( أي بأن النفس أقدم من البدن » 
كانت موجودة قبل وجود البدن ) . و یقول آرسطو بعملق النفس بالبدن ( يحدوث النفس » 
پوجود النفس بعد و چود البدن الصالح ) . 


oof 


کشف الراد في شرح نجريد الاعتقاد ( الشرح لابن الطهتر الحلي ) 
طهران ( مكتبة الصطفوی) ۱۳۷۷ ۸ . 

- الأشارات والتبیهات لابن سينا بشرح نصير الدين الطومي ( تحقيق 
سليمان دنيا ) » القاهرة ( دار المعارف ) ۱۹۵۸ م . 

- أخلاق محتشمي ( بالعربية والفارسية ) ( تصحيح محمد تقي دانش 
بزوة ) » طهران ۱۳۳۹ م. 

- نصير الدين الطومي » لسلیمان الظاهر ( مجلّة الجمع العلمي العرفي 
نیسان - ابريل ۱۹۲۱ م) . 


ويك 
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ولد علاء الدين أبوالحسن عل بن أي الحرم القرشي العروف باين النفیس"۱) 
قر ب مديئة دمشق سنة ٩۰۷‏ ه ( ۶۱۲۱۰ ) ونشأ في دمشق وتعاتم فیها على 
ف من الاطباء أقدمهم الشيخ رضي الدين أبو الحجاج يوسف بن حيدرة 
الرحيئ . ومن شيوخه ( أساتذته ) الحكيم مهذ ب الدين أبو محمد عبدالرحم 
ابن علي اللخوار رت ۱۲۸ ٠۲۳١۳۵‏ م)ء وعمران الاسرائيلي رت 
۷ ۱۲۳۹ م ) . 

كان ابن النفيس صديقاً ورفيق” دراسة الموقق” الدين أي العباس أحمد 
ابن القاسم العروف بابن ألي أصيبعة وص اكات الشهور وعيون الانباء 
في طبقات الاطباء »۰ درسا معا في دمشق (وکانت أسرة ابن أي أصيبعة 
أسرة أطباءً) » ولعل ابن النفيس درس مع ابن أي اصيبعة في القاهرة أيضاً . 

وییدو أن الصديقين هجرا دمشق الى القاهرة معا واشتغلا ني الستشفی 
الناصري » فرتقي ابن النفيس حى اصبح رئيساً للمستشفى » وصار ابن آي 
أصيبعة يتولى" التكحيل (مداواة العيون ) فيه . وبعد مدة عاد ابن ألي أصيبعة 
الى الشام » وبقي ابن النفيس في القاهرة حنی توفي فيها سنة 1۸٩‏ «(۱۲۸۸ع)) 
وقيل بعد ذلك بقليل . 

: هذا الفصل مبي في معظمه على كتاب‎ )۱( 
Ibn an-Nafis et la découverte de la circulation pulmunaire, par 


Abdul Karim Chéhadé ) Institut Français de Damas ), Damas 1955. 
GAL I 649f., Suppl. 1 889 f. : راج ایضاً‎ 
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مقامه وآلاره 

اشتغل ابن النفیس باللغة والفقه والفلسفة والکلام » ولکن اهتمامه واشتهاره 
کانا في الطب . كان ابن النفیس طبيباً ماهراً عالاً بصناعة الطب من الناحیتین 
النظرية والعلمية . ومن معاصریه من ساواه بابن سينا » ومنهم من رفعه فوق 
ابن سينا . وابن النفيس ينصح عمارسة التشریح والقارنة في ذلك بين أجسام 
الحيوانات » ولذلك فائدتان : : آولاهما أن هذا التشر يح المقار ن ساعد على 
فهم جسم الانسان ؛ واثانية منهما أن التشريح وم يردي الى فهم وظائن 
الاعضاء » وهذا بدوره يودي الى البراعة في شفاء ا مرضى . ولقار اهمه 
ابن النفيس كثيراً بتشريح القلب وتشريح اللنجرة » لما كان بری من الصلة 
بين التنفس وبين الب » أو بين تفس وبين انتقال الدم من الرئة الى القلب 
ومن القلب الى الرئة . ومن الممارسة المستمرة للتشريح توصل ابن النفيس الى 
اكتشاف الدورة ايلزئية ( الصغرى ) للدم . 

ولأبن النفيس كتب عديدة جداً ضاع معظمها. من هذه الكتب الي 
وضعها شرحاً أو تأليفاً : الكتاب الشامل في الطب الهذاب في الكحول 
(لمعابحة العيون  )‏ المختار من الاغذية ‏ شرح فصول أبقراط - شرح تقلمة 
المعرفة ‏ شرح مسائل حنين بن اسحق ‏ شرح المداية في الطب ( لابن سينا  )‏ 
الوجز في الطب ( متصر كتاب القانون لابن سينا ) شرح قانون ابن سينا 
شرح تشريح القانون- تفسير العلل وأسباب الامراض  .‏ له كتب في 
موضوعات أحرى : الورقات ( في المنطق ) ؛ المختصر فيعلم أصول الحديث »الخ. 

الكلام على الدورة الدموبة الحزئية ( الصغرى ) 

في شرح تشریح نون الذي صنعه ابن النفيس على قسم التشريح في كتاب القانون 
لابن سینا - يم ابن النفيس بتشریح القلب واتصال العروق به ثم بتکم على الدورة 
الصحيحة للدم من لب الى الرئة ومن الرئة الى القلب . ويعتبر الدارسون أن 
الکلام على هذه الدورة الحزئية للدم جديد في تاريخ الطب بالاضافة ة الى عصر 
ابن النفيس وبالاضافة الى الاعصر التالية حى آوائل القرن لسع عقر 


نص من شرح تشریح القانون 

الشریان الوريدي : 

ان هذا العرق شبیه بالاوردة وشبیه بالشریان . آما شبهه بالاوردة فلأنه 
من طبقة واحدة وأن جرمه سخيف وأنه على وام یذ فيه الدم لغذاء عضو . 
وأما شبهه بالشرایین فلأنه ينبض وینبت على قوهم من القلب ویتفذ فيه هواء 
تفس . ولا كان نبض العروق من خحواص الشرایین » لا جرم » كان إلحاق 
هذا العرق بالشرایین أولى » ولذلك یسمی شریاناً وریدیاً لا وریداً شريانياً . 
ونقول ان العروق الي تنبث ( ينبت ) في الرئة تالف جمیع عروق 
البدن » وذلك لأن في جميع الاعضاء يكون العرق الضارب طبقتان ؛ ولغير 
الضارب طبقة واحدة. والضارب مستخصف>؛ وغير الضارب سخيف . 
وعروق الرثة بالعكس من هذا . واختلفوا في سبب ذلك ... والذي نقوله نحن » 
والله أعلم » إن القلب لما كان من أفعاله توليد الروح » وهي انما تكون من 
دم رقيق جداً شديد الخالطة بكرم هوائي » فلا بد" وان يجعل 2١١‏ في القلب 
دم رقبق جداً وهو اتمکتن ۱۳ أن يحدث الروح من ابحرم المختلط منهما » 
وذاك حيث تولد الروح وهو ني التجویف الایسر من تجويفي اثقلب . ولا 
بد" في قلب الانسان ونحوه ما له رئة من تجویف آخر یتلطف فيه الدم لیصلح 
لخالطة الو اء » فان المواء لو حلط بالدم > وهو على غلظة » لم يكن من 
جملتها جسم متشابه الاجواء . وهذا التجویف هو التجويف الابمن من جويفي 
القلب . واذا لطف الدم في هذا التجويف فلا بد من نفوذه الى التجويف 
الايسر حيث مولد الروح . ولكن ليس بينهما منفذ » فان جرم القلب هنالك 
مصمّت ليس فيه منفذ ظاهر » كما ظنه جماعة » ولا منفذ غير ظاهر 
يصلح (1 )نفوذ هذا الدم كما ظنه جالينوس » فان مسام القلب هناك مستحصفة 
وجرمه غليظة (!) » فلا بد" وأن يكون هذا الدم اذا لطف نفذ في الوريد 
الشرياني الى الرئة لینبث في جرمها ومخالط افواء ویتصفی ألطف ما فيه 
(۱) كلمة و مجعل » غامضة ؛ لعلها : محصل . والعی و یوجد و . (۲) کذا في الأصل . 


دوه 


وینفذ الى الشریان الوريدي لوصوله الى التجویف الایسر من تجويفي القلب 
وقد خالط افواء وصلح لأن یتولند منه الروح » وما يبقى منه أقل” لطافة 
تستعمله الرئة في غذامبا . ولذلك جعل الورید الشرياني شدید الاستحصاف 
ذا طبقتين لیکون ما ينفذ من مسامته شدید الرقة » وجعل الشریان الوريدي 
سخیفاً ذا طبقة واحدة لیسهل قبوله لما بخرج من ذلك الورید . ولذاك جعل 
بين هذين العرقین منافد محسوسة . 

وأما قوله رقول ابن سينا ) : وأول ما ينبث" ( ينبت ) من التجویف 
الایسر شريانان ... 

الراد أن هلين الشريانين هما أول شرايين البدن كله ... وانما كان نبات 
هذين (الشریانین ) من التجويف الأيسر لأن الشريان المطلق منهما ینف فيه 
الروح الى الاعضاء كلها » وائما يمكن ذلك بأن يكون تجویفه مبتدثاً من التجويف 
الذي یم فيه تكون الروح » وذلك هو التجويف الايسر من تجويقي القلب .وأما 
الشريان الوريدي فلأنه عندهم لأجل نفوذ الروح الى الرئة وأتعل الحواء منها » 
وعندنا أنه كذلك . ولكن الواء الذي يأخذه من الرثة لا بد" وأن يكون عالطا 
للدم عنالطة يصلّح مكها لأن يكون منه الروح . 

واعلم أن نبات هلين الشريانين ليس من التجويف الایسر » بل من ابحرم 
الذي بين بطي للقلب » لكنهما مع ذلك مائلان الى التجويف الابسر حى 
يكون تجویفهما متصلا" بذلك التجويف مورباً . ( لذلك ) كان النافذ من 
ذلك التجويف منحرفاً ال اليمين قليلا” حتى يدخل في تجويفهما. ومعی 
کونهما نابتين من هناك لا أمهما ينبتان من هناك كما ينبت النبات من الارض > 
كما یقولون » بل اجما متصلان بذاك الوضع کاتصال الثابت ... واتصال 
الدم الذي يغذو الرثة الى الرثة من القلب ء هذا هو الرأي الشهور ؛ وهو 
عندنا باطل » فان غذاء الرئة لا یصل اليها من هذا الشریان لآنه لا برتفع اليها 
من التجویف الأيسر من تجويفي القلب :إذ الدم الذي في هذا التجويف نا يأني 
إليه من الرئة » لا أن الرئة تأحذه منه . وأما نفوذ الدم من القلب الى الرئسة 
فهو في الورید الشريالي ... 


۰۰۷ 


أغقاب الرکهالفگند 


ف را لممًاليك وااتتر رالفول) 


كان في عهد الماليك في مصر والشام وعهد التتر (المغول ) في العراق 
. وفي البلاد الي نقع شرق العراق حركة أدبية وحركة فكرية ناشطتان . الا أن 
الاضطراب السيامي حال دون استفادة العرب من النتاج الفكري الزاخر الذي 
امتلاًبه ذلك العهد . ان النتاج الفكري » في جوانبه النظرية وجوانبه العملمة » 
كان کثیراً ولکن أثره في المجتمع الاسلامي كان قليلا” جداً . 

فمن الخضرمین بين العهد السلجوتي والعهد الملوكي ابن أي أَضَينبعة 
رت 558 ه= ۱۹۲۳ م ) » زميل ابن النفيس في الدراسة وي الطبابة ؛ 
وصاحب کتاب عیون الانباء ي طبقات الاطباء . هذا الكتاب مبي على 
العصور والأصقاع » وقد بدأه مولغه بالاطباء اليونائيين لقدنهم» ثم 
ثى بأطباء الدولة العبّاسية » ثم ذکر آطباء بلاد خراسان والمند فأطبّاء بلاد 
الغرب » ثم ذکر أطبّاء مصر والشام . 

وما أن الاطباء کانوا في كثير من الاحیان » علماء في الریاضیات ٠‏ الفلك 
وأدباء وشعراء وذوي مشاركة في العلوم الفلسفية » فان ابن ألي صبيعة قد آورد 
مع" تزجماتهم شيئاً من جهودهم ني كل ميدان جالوا فيه » مع ذكر مولفاتهم 
في کل" باب . وهذا الكتاب خزانة" من خزائن العلم الثمينة . 

ومن اعلام تلك الحقبة ابن خلکان رت 58١‏ ه= ۱۲۸۲ م) وكان 
طبيباً غير بارع فيما يبدو » ولكنه كان قديراً في الفقه حى تولى القضاء في 


606۸ 


مصر وي الشام . ثم كان دیا بارعا > وله كتاب وفيات الأعيان وأنباء 
أبناء الزمان جمع فيه أكثر من ثمائمائة ترجمة للأدباء والفقهاء والعلماء . ولان 
حلكان براعة في اختيار حوادث الترجمة مع الاشارة الى حصائص الاديب 
أو الفقيه أو العام وذكر شيء من آرائه وكلامه أحياناً . وابن خلكان يكثر 
الاستطراد في ثنايا التراجم عادة . ومع أن ذلك مخالف للاسلوب العلمي » فانه 
عندنا اليوم ذو نفع ظاهر » فقد ترجم ابن شلکان ي ثنايا عدد من الترجمات 
لنفر لم يفردهم في كتابه براجم خاصة . ثم ان في هذا الاستطراد لنا اليوم 
نفعاً آحر هو أنه حفظ لنا أخبارا تاريخية أو اجتماعية أو أدبية ضاعت أصوها 
الي اعتمد هو عليها . 

ومن المفكترين البارزين في هذه اليقبة أبو يحي زكريا بن محمد القزويي 
رت ۱۷۲ هع ۱۲۷۳ م ) » وله كتابان : عجائب الخلوقات وغرائب 
الوجودات ثم عجائب البلدان (ویسمی أيضاً : آثار البلاد وأخبار العباذ ) . 

القزويي دقيق الملاحظة عميق التفكير : وقف يتعجب من اهتداء الحل 
الى حمل بيوته من الشمع على شكل يعجز عن مثله الهندس بالمسطرة والإركار؛ 
كما أحسن تعليل خزن مياه الأمطار في باطن الأرض في الشتاء ثم خروجها 
من الينابيع . وكان يرى أن الأرض کروية وأنها تدور على نفسها ؛ وأن ما 
نشاهده من حركة الكواكب والنجوم في السماء ليس راجعاً الي دوران تلك 
الكواكب والنجوم على ما نرى بأعيننا » بل الى دوران الأرض على محورها 
( ونحن عليها ) فيخيل الينا أن الكواكب والنجوم تجري في السماء على ما 

ومن الشعراء الذين مشّلوا تطوّرا بارزا في الاتتجاه الديني البوصيري رت 
6 مع ١146‏ م ) ۰ وكان محدنا وزاهداً ورعا وشاعراً بلغ فن البديعيّات 
(مدح الرسول ) في شعره الغابة . 

اشتهر البوصيري بقصيدتين : « الهمزيّة النبوية » و « البردة » أو البسرعة » 
وفيها: 
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فان" فضل" رسول الله لیس له زر عنه ناطق بفم : 
م يمتنا ما تعبا امقول به حرصا علينا فلم نشب ول نهیم ٩!‏ 
و باغ ١‏ فيه أنه بش وأنه نخسير. خلق الله 
كفاك بالعلم امه م في ابلاهلية والتأديب ي ایتم ! 
ومن أعلام العهد الخو لي أبو جعفرٍ محم بن علي بن طبتاطبا ا مروت بابن 
الطقطقى رت و٠‏ ه- ۱۳۰۹ م لي الغالب ) » وقد اشتهر بكتاب صغير 
الحجم اسمه « الفخري ني الاداب السلطانية والدول الاسلامية » كتبه لفخر 
الدين عيسى المغولي صاحب الموصل . 
يبدأ كتاب «الفخري » بمقدامة في فضل العلم ومدح فخر الدين بحسن 
السياسة ورجتحان العقل وبالكرم . ثم يصور ابن الطقطقى أهل زمانه تصويراً 
نعرفه في أهل كل زمان : حباً للمادة وانصرافاً عن معالي الامور وموافقة 
لصاحب الدولة القائمة ولو خالفوا في ذلك مبادم ومذاهبهم . 

م يأني في الفصل الاول کلام "على أصل اكلك وحقيقته وانقسامه رئاسات 
دينية” ورئاسات دنيوية » وهو فصل جامع نمع وان كان على خلاف النسق 
المنطقي. بعدئذ يتناول ابن الطقطقى التاریخ السيامي فيتكلم على خليغة خليفة من 

من آي بكر الصديق أول الخلفاء الراشدين الى المستعصم آخير الحلفاء الباسیین » 
ویتناول الاحداث" البارزة ثم يوشّيها أحياناً بالکلمات" الظريفة والاشعار 
الطريفة والأقوال الطيفة الي توضح سير التاريخ وتتهْضل دليلا” على صحَة 
ما يتراءى لنا من أنه بعيد عن المعقول . ومع کل خليفة ذكر لوزرائه . 

ومن أعلام عصر المماليك جمال الدين أبو الفضل محمد بن مکرم العروف 
بابن منظورر رت 2۸۷۱۱ 0۱۳۱۱) > وله كتب ممتلفة في اللغة والادب 
والتاريخ والعلم » ولکنه شهر بقاموسه و لسان العرب » وهو معجم واسع 
موثوق مقيد بالشواهد من القرآن والحديث والشعر . 


(۱) ارتاب : غلك . هام : صل » سار . 
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ابن تيمية 

ولد تقي الدين أبو العبّاس أحمد بن عبد لیم الراني الحنبلي العروف 
بابن تمه في حران ( شْمالي" العراق ) » سنة 551ه (17517م). ولا 
وصل سيل التتر الى حرا انتقل آل تيمية الى دمشق (١۷۷ه)‏ . وف دمشق 
درس ابن تيمية العلوم العربية والدينية » ثم اتسعت مداركه بمطالعته الخاصة . ٠‏ 
ثم انه جلس للتدريس والفتیا وهو في العشرين من مره . 

كان ابن تيمية سلفياً يعتمد القرآن والحديث وسيرة السلف من أهل الستة " 
وابماعة . ثم ان اعتناقه للمذهب الحنبلى أكسيه صراحة وتشدداً في ما كان 
يعتقد أنه الق حی ناله دی كبيثت من رجال الدولة ومن العامة . وهاجم 
ابن تيمية أصحاب البدع وأعداء الاسلام وخالفي أهل السنة من الباطنية 
والتکلمین والفلاسفة والصوفية. وسجن ان تيمية مراراً في القاهرة ودمشق » 
ثم توي في دمشق سنة ۸۷۲۸ (2۱۳۲۹) . 


مکانته وآراوه : 

ابن تيمية من الجتهدین المصلحين نقد أهل عصره بنظر « العقل الذي لا 
يخالف الشرع ». ولقد حمل على الاشعرية أيضاً في الناحية الي جانبوا 
فيها مذهب السلف واستعاضوا عنه بالحدل الفلسفي في نصرة الدين . 

ونظّم ابن تيمية المذهب الحنيل ؛ وكان يرى أن الامام أحمد ين حنبل 
قد يمخطىء ني آرائه ولكنه لا بمخطیء ني روايته الحديث . ول يكن ابن تيمية 
شبهاً » كما زعم خصومه » غير أنه كان في قوله بصفات الله لا يبعد 
كثيراً عن رأي الاشعرية : ان الله عنده يستوي على العرش ‏ لأن الله 
تعالى قد ذكر ذلك عن نفسه - ولکننا لا تعرف كيفية استوائه » ولا نحن 
نشيّه استواءه باستواء البشر على ما يستؤون أو مجلسون عليه . 

ووجه الاجتهاد عند ابن تيمية أن الالفاظ الواردة ني القرآن والدالة 
على صفات الله وأفعاله يجب أن تفهم الفهم المخصوص با مع إجراء 


۱ تاريخ الذكر المر ري ط ۲ (5م) 


معانيها على ہج بلیق بالله تعالى . واذا من وجدنا في القرآن أو الحديث 
لفظاً محتاجا الى التأويل فإننا لا نتأوّله برأينا » بل نتطلّب تفسيره بالقراان 
الموجودة في القرآن والحديث » اذ لا بد" من أن يكون هذا اللفظ قد 
ورد في آي ما أو حدبث ما دالا“ بوضوح على المی الذي ننا أنه محتاج 
الى تأويل '. 8 

ولعل جانباً كييراً ,من اتجاه ابن تيمية .یتضح لنا اذا استعرضنا عدداً 
من كتيه : جمع كلمة السلمین - عقيدة أهل السنة والفرق الثاجية - الفر قان 
بين أولياء الرحمن وأولياء الشيطان ‏ اقتضاء الصراط الستقیم خالفة" أهل 
ابلحم - الرسالة المدنية في الجاز والحقيقة في صفات الله تعالى -- عزش 
الرحمن وما ورد فيه من الایات والاأحادیث - التبوات - العجزات 
والکرامات - الواب الصحیح لن بدأل دين المسيح ‏ الوصية ابشامعة 
لخير الدنیا والاخرة - ,ايضاح الدلالة في عموم الرسالة -- الصارم السلول 
على شاتم الرسول - قصيدة في مسألة القضاء والقدر - معارج الوصول 
الى معرفة الاصول - موافقة صحیح النقول لصريح المعقول - نقض 
المنطق - الرد على النطقیین - نصيحة أهل الایعان في الرد على منطق 
اليونان ‏ بغية الرتاد ني الرد على التفلسفة والقرامطة والباطنية ‏ منهاج 
الستة النبوية في نقض کلام الشيعة والباطنية -.حقيقة مذهب الاتحادیین 
أو وحدة الوجود وبطلانه بالبراهين القلية والعقلية - رقع اللام عن 
الامة الاعلام - القیاس في الشرع الاسلامي واثبات أنه لم يرد ني الاسلام 
نص يخالف القیاس الصحیح ( بالاشتراك مع ابن قیتم الحوزية ) - الواسطة 
بين الحاق والحق ‏ قاعدة جليلة في التوسّل والوسيلة ‏ ... استحباب 
زيارة خير البرية الزيارةة الشرعية - السياسة الشرعية في اصلاح الراعي 
والرعية - الحسبة في الاسلام . 

ومن أعلام الأدباء في عهد المماليك شهابالدين أبو المبناس أحمد بن 


(۱) راجم موافقة صحیح النقول لصریح المعمقول ۱ : ۱۰ . 
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عبدالوهاب العروف بالنويري رت 0۱۳۳۲-۸۷۳۲) والذي اشتهر 
بكتابه « اية الارب في فنون العرب »۰ وهو في الحقيقة کتاب فلك 
وجغرافية وطبيعينات وتاریخ واجتماع وآداب وسياسة . ول يقصد النويري 
أن یعالج هذه الوضوعات معابلة علمية بقدر ما آراد أن ینستفها تنسیفاً 
بسّهل الرجوع اليها على الادباء . والکتاب ضخم » وفیه معارف جليلة 
وفيرة في حياة العرب وعادامهم خاصة . 

ومن أعلام الورخين اسماعيل بن علي" المعروف بالملك المويد أبي القداء . 

كان أبوالفداء من أعقاب الايوبيين » دخل في خدمة المماليك ثم استطاع 
أن ينال عندهم حظوة وجاهاً وأن يتولى حكم مدينة حماة (۷۱۰ هس 
۰ ۵). وكانت وفاته سنة ۸۷۳۲ (۱۳۳۱). 

وكان أبوالفداء أديباً مورخاً ومن الذين یشجعون العلم والأدب . وله 
كتب أشهرها «المختصر في آخبار اليشر » احتصر فيه تاريخ ابن الاثير 
ثم استمر فيه الى سنة ۸۷۲۹ وطواه على لحا من الحياة الاجتماعية 
والادبية والعلمية . 

ومن الورخین لرجال الاسلام في الدين والعلم لام الحافظ شمش‌الدین 
محمد بن أحمد الذهيت (ت ۷٤۸‏ ه= 1840 م ) ۰ له من الكتب : تاريخ 
الاسلام وطبقات مشاهير الاعلام ‏ دول الاسلام ( تاريخ عام للدول 
الاسلامية  )‏ ميزان الاعتدال في نقد الرجال (رواة الحديث ) - العبر 
في أخبار البشر من غبر ‏ تاريخ سیر أعلام النبلاء . 

ومن المولفين الذين تناولوا موضوعات متنوّعة شهابالدين أبو العباس 
أحمد بن فضل الله العمري رت ۷٤۸‏ ه) وان كانت شهرته قائمة على 
ك مسالك الابصار في مالك الامصار » وهو كتاب مقصودة به الحغرافية” 
وان كان يجمع تارا وأدباً واجتماعاً وجوانب من العلوم الطبيعية . 

ومن المجتهدين المصلحين في هذه الحقبة أبو عبدالقه محمد بن أبيبكر بن 
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أيوب الزرعي ٩۷‏ الدمشقي (591-١ه/اه)‏ المعروف بابن القیتم أو 
بان قیم االحوزية لأن أباه كان قیماً على الحوزية » وهي مدرسة كانت 
ي دمشق منسوبة” الى حي الدين بن حافظ بن الوزي . وکان ابن لقیم 
تلمیذاً لابن تيمية » وقد عدي ابن تيمية به عناية خخاصة فنشأ مئله سلفياً 
مقاوماً للبدع فناله من الاضطهاد والاعتقال مثل ما كان قد نال شيخه ابن 
تيمية . ولقد رأى ابن القيّم أن الاصلوح ‏ الحقيقى للمسلمين هو توحيد 
آرابم في الشرع بنبذ الحلافات المذهبية . ثم انه رأى أن ذلك ممكن اذا 
ترکنا تقلید الاباء وفوي ابلاه منا في آمورنا واعتمدنا ما ورد في القرآن 
وني الحديث النبوي ثم ترکنا التلاعب بأحكام الدين جرا لمنافع الدنیا بشيء 
سماه الفقهاء « الیل الشرعية » . واليلة رم في الاصل هی التحیل 
عل قلت طريقة مشروعة وضعت لامر مين واستعمافا ي حالة آخری 
توصلا الى اثبات حق أو دفعاً لظلمة أو تیسیرا لعمل. تدعو اليه الحاجة » 
على شرط ألا نمدم الحيلة الشرعية مصلحة شرعية ۲۳. فمن الیل الشرعية 
المحرمة عند ابلمیع أن يقرّض رجل” مائة دينار مثلا" ويشترط المقرض 
عليه أن يرد له المائة ديناراً وأن «عبیه» فوقها دیناراً أو خمسة دنانير أو 
أكثر . ان استعمال كلمة ١‏ يبه » هنا حيلة شرعية » ولكنها حرمة لأن العمل 
( أخل مسق فوق الاثة القترضة ) ربا صريح . أما الحيل المباحة فانها اذا 
ملت لم تكن حيلا” « بل تطبيقاً جانياً للأحكام » . ولكن يبدو أن الفقهاء 
كانوا في أيام ابن القبم كثيري اللجوء الى اليل الشرعية فتشداد ابن القيم 
في اجازتها ما لم تكن ظاهرة الاباحة حى يستوي فيها التحيّل وابلواز . 
وكذلك قبل ابن القيسم القياس » ثم أنكر من التصوف ما كان متطرقاً أو مخالفاً 
الشرع . ۱ 
(۱) زرع قرية في حوران . 
(۲) راجع فلسفة التشريع الاسلامي لصبحي المحمصاني ( الطبعة الثانية » بيروت ۱۳۷۱ هعم 


۲ م( ۱۱۸ . 
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ولابن اقیتم عدد من الکتب بعضها 'مشابة جداً لكتب شيخه ابن تيمية : 
شفاء الغليل في مسائل القضاء والقدر والکمة والتعلیل - أعلام الوقین 
عن رب العالین - الطرق الحكمية في السياسة الشرعية ‏ هداية الحيارى من 
المسلمين والتصاری - القعصيدة النونية ( الكافية الشافعية في الانتصار للفرقة 
الناجية ) - القیاس في الشرع ( راجع كتب ابن تيمية  )‏ زاد المعاد في هدى 
خير العباد ‏ التبيان في أقسام القرآن . 

وما يجب أن يشار اليهم في هذه الميقبة من علماء الرياضيات ت شهاب الدين 
ابن امام الفرضي المقنّدسي التوني فى القدس سنة همه (1417 م) > 
وكان على شي ء من البراعة في اللاب وابخبر وي الفرائض ( تفسم المواريث ) 
ولذلك یاقب بالفرضي . ولان امام من الکتب رسالة اللمع ری الحساب 
الذهي الذي لا نستعمل فيه الورق والقلم  )‏ الوسيلة (في الحساب » مثل 
المع ) -مرشد الطالب الى أسى الطالب رفي الساب ) . 

ومنهم غیاث الدين جمشيد بن مسعود العروف بالكاشي رت نحو ۸:۰ ه 
= 145 م ) لأنه من أهل کاشان . ثم انه انتقل الى سمرقند وعمل مع علاء 
الدين بن أولوغ بك بن شاه ”رخ أمير بلاد ما وراء النهر ( 486٠‏ 07م ه) 
في مرصد سمرقند . 


o 
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عربت 
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«إزيقية والخریب وال ناش 


بدأ العرب الفتح في إفريقية وراء مر غرباً مم مميء عشمان بن عفان ال 
نللافة » سنة ۲۳ ه ( 544 م ) » ولكن لم يستقر الفتح العربي في ما بين مصر 
وتونس إلا نحو سنة ۵۰ ه ( 500 م ) . وكان ذلك راجعاً الى سببين » أوطما 
أن الروم البيزنطيين أصروا على الاحتفاظ بابخزء الغربي من أمبر اطوريتهم 
أطول مدق ممكنة بعد أن أجلا هم المسلمون عن ابلزء الشرقي منها في مدة 
قصيرة جداً ؛ وكان الفرنجة النازلون في غربي أوروبّة يساعدون الروم في 
ذلك صدا للموجة العربية الزاحفة نحو الغرب . وكان الروم والفرنجة يسيطرون 
على جميع شواطیء المغرب . ثم ان جانباً غير قليل من البربر » سكان افريقية 
غرب مصر ء كانوا على الوثنية وكان في طبيعة روسائهم ومصلحتهم أن 
بصد وا جيوش التوحيد . 

وني مدى جيل من الدهر دخل البربر في دين الله وأصبحوا جنود الفتح 
تحت رايته . ومع أن القيادة العليا لفتح الاندلس كانت لمومى بن نصير > 
وهو عربي » فان القيادة العملية كانت لطارق بن زياد وهو من البربر . ثم ان 
ابلنود العرب كانوا قلَّة” ضئيلة بالاضافة الى البربر الذين كانوا يتلاحقون 
موجاس متا من قلب المغرب . 

وفتح السلمون الاندلس في مدی عامين اثنين بين سنة ٩۲‏ و14 م 
(۸۷۱۳-۷۱۱ )۰ والاندلس تزید في مساحتها علىستماثة ألف کیلومار مربع . 


۹۹ 


والذي ساعد المسلمين على فتح الاندلس بسرعة نفترة" أهل الاندلس الوطنیین 
من الظلم الاجتماعي ( الديي والسيامي ) الذي كان حكتامهم القوط والروم 
20 

لقد كان فتح الاندلس باسم دولة پي أمية » ولکن بعد عاصمة الامویین 
عن الاندلس واضطراب الامور على الامويين في الشام وخراسان شغلا 
الامويين عن الاندلس الا قليلا” . من أجل ذلك كرت الاضطرابات في 
الاندلس فيعصر الولاة» منذ الفتح الى أن أستبدٌ بالاندلس عبد الرحمن الداخلٌ 
سنة ۸۱۳۸ (55ل/ام ) وأسّس فيها دولة مروانية"' . 


بنو أمية في قرطبة 

وقف عبد الرحمن الداخل على الحياد في کل شأن لا یتصل به مباشرة » 
كما فعل معاوية لا أسسّس الدولة الاموية في الشام . ول تخد عبد الرحمن 
لقب و خليفة  »‏ مع أن محجته في الاستيلاء على الاندلس أنه كان يريد أن 
يعيد دولة اللحلفاء الامويتين ‏ بل اكتفى بلقب « أمير » كيلا يثير العباسیین 
في العراق وأنصار العباسيين في الأندلس نفسها . 

وكذلك قطع عبد الرحمن صلته بالغرب كي يتفرغ للاندلس وحدها . 
في ذلك الحين نبتت الدولة الرستتتمية في تاهرت ( القطر الحزائري ) » سنة 
ه (لاهلام) ۰ وهي دولة للخوارج الإباضية آسّسها عبد الرحمن بن 
رستم لمسب ال القائد الفار سيئ رستّم الذي قتله العرب في معركة القادسية . 

ول يحالف عبد الرحمن الروم على العباسيين ؛ ولا قاتل الروم والفرئجة . 
ولا ظن" شارلان المشهور أن مسالة عبد الرحمن قد تكون ضعفاً ثم هاجم 
الاندلس ۱۱۱ ۸< 1/8 م)» تصدی له عبد الرحمن وهزمه هزة 
منكرة حداث بها التاريخ والأدب فنشأت على حواشيها أغنية رولان المشهورة 
في تاريخ الادب الفرنمي . 


(۱) راجم فوق » ص ۱٩۷‏ . 
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وان عبد الرحمن افذ البصيرة في العمران » وقد وسم جامع قرطبة 
وهندس فيه نظاماً من الأعمدة جعلته مثل غابة من النخيل » ولکن ظلْ کل 
مُصِل” حيث كان من السجد يرى الامام على الثبر وني الحراب . وقبل 
أن ستوفى عبد الرحمن سنة ۸۱۷۲ (۰)0۷۸۸ ضمن بقاء الحكم في 


عقبه . 

رجام ولق عبد ارس ر رن شش اب 
الالكي الى الانداس» وکان أهل الاندلس من قبل على مذهب الامام الاوزاعي. 
ولقدر استقر الذهب الالكي ني الاندلس لأسباب منها أن رحلة أهل الغرب 
و الاندلس كانت إلى الحجاز فاحتك فتهاو هم بالامام مالك نفسه ثم نشر وا مذهبه 
في صتعهم . . ويرى ابن خلدون أيضاً أن حال أهل المغرب من البداوة كانت 
کحال آهل الحجاز , فكان المذهب المالكي أقرب ال بيئتهم وتفكير هم . 
ویحسن ألا تسی أن الدولة الروانية في الاندلس ۸ نشأ تشجیع الذهب 
الحنفي الذي كان يسع في العالم الاسلامي يومذاك لانه في الواقع كان مذهب 
الدولة العباسية . 

وني أيام هشام الرضي أيضاً نشات الدولة الإدريسية"' . 

وبعد هشام الرضي جاء ابنه نکم" اربضي ا 
ول يكن قدیراً كجده ولا تقيا كأبيه ؛ ثم استکتر من النود السلوج 
والستعر بين "' . واستغل الدعاة م والفقهاء حال“ اشکم هذه 
وأثاروا عليه آمل الربض (١‏ الحانب النوي من قرطبة ) فکانت هیجة 7 
الربض الاولى والثانية سنة ۱۸۹٩‏ و ۲ ۰ھ ( ۸۰٩‏ و ۸۱۸ ) فقتل من آهل 
الر بض خلق كثير ون » ١‏ م اجل الحكم ستين آلفاً منهم عن الاندلس . 
ا ا ا ل ا ۸(« 
حیت دبر الحكم مع قائده عمروس بن يوسف مقتل سبعمائة من روساء 


(۱) راجع فوق » ص ۲۳۸-۲۳۷ . 
(۲) الملوج : الفرنجة . الستعربون: الفرنجة الذين تعلموا اللغة العربية ولكن لم يدخلوا في الاسلام . 


۸ 


المولدين!١‏ الذين کانوا یکترون الثورة عليه . على أن العصبية العريية ضعفت 
كثيراً ني أيام احکم لكثرة اختلاط العرب بالمولدين من طريق الزواج » كما 
كان قد حدث ني المشرق لما کر الاختلاط بالزواج أَيْضاً بين العرب والموالي . 
وخلف عبد الرحمن الاوسط ۲۱ آباه في الحكم » سنة 7١5‏ ه ( 877 م )»> 
وني أيامه أثارت البابوية بمعونة الفرنجة في فرنسة حركة الاستخفاف في وجه 
الدولة العربية » وذلك بأن يقوم مستعرب قرب جامع قرطبة فیستخف بالرسول 
( يشتمه مثلا” ) . وكان الحمهور من المسلمين يثور بالستخف ويقتله . وبعد 
قليل يقوم مستخف يفعل فعل صاحبه فيل به ما حل" بصاحبه . ثم تمادت 
الفتنة وأدركت الدولة الط من بقاء الأمر في يد العامة من الطرفین » فأصبح 
الشرطة بقبضون على الستخف ويحماونه الى القاضي . فكان القاضي با کمه 
عند ذاك اجتمع رجال الدين والزعماء من الستعریین وأصدروا منشورا 
يأمرون فيه العامة منهم بالتوقّف عن هله الحركة الرعناء الي باتت نهد د 
المصالح السياسية والاقتصادية ؛ وكان نفرٌ كثيرون من المستعربين في مناصب 
الدولة العادية والعالية . واستجاب العامة من الستعربین لروسامهم .. ول تشأ 
البابوية أن كق هذه الحركة فبررٌ الرّهبان بأنفسهم لمتابعة حركق الاستخفاف . 
ولكرت سياسة الدولة لم تتبدال . 
عندئذ بلدأت البابوية والفرثجة الى تنظيم ثورات مسلحة واختاروا لها روساء 
يتظاهرون بالاسلام استدراجاً لعوام المسلمين . واشتهر من هذه الثورات 
ثورة مر بن حفصون الي تمادت واتسعت ثم استولى القائمون بها على قلاع 
منيعة وبقاع وسيعة وهد دوا قرطبة نفسها . ۱ 
بدأت هله الثورة سنة ۲۵۹ ه ( 08خ م ) » في أيام الامير محمد بن عبد 
الرحمن . ولقد عتجتر الامراء الاموبون عن القضاء عليها لها كانت تغذی 


(۱) الولدون ي الاندلس هم السلمون الذين كانوا ينتمون ال صل فرنجي . 
(۲) سماه الزرخون الاوسط لأنه جاء بعد عبد الرحمن الداخل وقبل عبد الرحمن التاصر . 
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1 . وكثيراً ما كانت قرطبة جرد جيشاً عسلى 

لثائرين فقتل منهم عشرات الالوف ثم ینم منهم من الاسلحة والدروع ما 
لا حصى ۰ وعليها كلّها شارات البلاد الي صنعت فیها » في جمیع أنحساء 
آوروبة خارج الا ندلس . وكاد الحكم الاموي آن ينقرض بتنازع الامراء 
وعمالیة نفر من الامراء للثاثرین أحياناً . 

كان ذلك في امارة عبد الله بن محمد بن عبد الرحمن الأوسط الذي حکم ٠ن‏ 
سنة ۲۷۵ الى سنة ۳۰۰ ه (۸۸۸- ۸۹۱۲) . وخطر لعبد الله أن ينقذ المتكم 
العربي من محنته فقتل نفراً من اخحوته وأبنائه : قتل ابنه محمد غتيلة ثم اتهم ابن 
آخره له بقتله فقتله جرد بعدئذ رتب الأمور على شکل يحول بين اخوته 
وأبنائه الباقين وبين الدكم » وعمل على أن بخلفه حفید"ء عبد الرحمن بن محمد 
القتول . وكان نظ عبدر الله صائباً في حفيده الشاب . وجاء عبد الرحمن الى 
الحكم والشا کل كثيرة : فوضی الادارة » واستبداد آل الحجاج وآل خلدون 
بمديني اشبيلية وقُرّمونة وما حوطما » وثورة عمر بن حفصون . 

وعكف عبد الرحمن على اصلاح الادارة وعلى التخلب على آل خلدون 
وآل الحجاج وعلى القضاء على ثورة ابن حفصون في وقت واحد . ففي سنة 
١‏ ه استطاع أن يتغلب على الاسرتين المستبدتين وأن يعيد اشبيلية وقرمونة 
الى سلطان قرطبة . 

أما ثورة ابن حفصون فتمادت . ولا مات ابن حفصون . سنة ۳۰۵ ه 
117 م ) خلفه آبناوه في الثورة ثم تتابعوا واحدا إثر واحلر في مدى عش 
سنوات . وقد دامت تلك الثورة خمسين سنة . 

واقتضت الاحوال أن يتلقّب عبد الرحمن بن محمد بالحلافة . 

كان الفاطميون ني الفرب يقاومون الدولة الاموية ني الاندلس ياسم الامامة 
الدينية ؛ وكانت البابوية محر المستعر بين في الاندلس باسم السلطة الروحية . 
ول يكن بامکان عبد الرحمن بن محمد أن يجابه هاتین ۳7 الدينيتين الا 
بقوة من جنسهما . ثم ان الخلافة العباسية كانت قد فقدت سلطائها ‏ ومن 


من 


الآن في أيام القتدر المبامي » ومونس الحادم يتحفز لاستیلاء على على الحكم 
ليتلقب بلقب أمير الأمراء . وكان القاراني في ذروة نضجه » والمتني ي 
الثالثةر عشرة من عمره ‏ وكان عبد الرحمن بن عمد قد سفق ني الاندلس 
اصلاحات داخلية وتغّب على الثورات وجعل للاندلس مَهابة ي قلوبآعداما . 

ففي يوم ابلمعة مستهل ذي الحسجة من سنة 15 (أوائل ۹۲۹ م) 
تلقّب بانللافة وتسمى باسم عبد الرحمن الناصر . وكان من حسن حظ 
الاندلس أن عاش عبد الرحمن ي الحكم خمسین سنة ازدهرت فيها الاندلس 
في الحضارة والثقافة وحلت قرطية ي الميدان الدولي محل بغداد . 

وبعد عبد الرحمن الناصر جاء ابنه الحكم المستنصر عالم الامویین في 
الاندلس ۰ فقد كان يرعى العلم والعلماء ويبعث اللبراء الى أطراف العام 
يجمعون له الكتب حى بى مكتبة جمعت فيما قيل أربعرائة أل لر 

وكان الحكم قد جاء الى الحكلم صغير فاتسع بذلك المجال أمام شاب 
ناشی ء لان“ يتدرج حى يصل الى منصب حاجبٍ ( رئيس للوزراء ) » 
ذلك هو محمد بن أبي عامر الذي أقام الکم في انللافة وحارب الاعداء في 
خمسین غزوةٌ ما رم في وأحدة منها . وتوفي النصور بن أبي عامر ( ۳۹۲ ه 
= ۱۰۰۲ ) فردت, الاندلس في فتنة بين العرب والبربر على تنصيب 
الخلفاء دامت جيلا” من الدهر ثم انقرض فيها ملك الامويين في الاندلس 
سنة 414ه ٠١/(‏ م ) » قبل أن يتوقى ابن سينا في الشرق ببضعة شهور , 

ملوك الطوائف 

ومنة بدأت الخلافة المروانية بالضعف بدأت الدويلات تنبت فيها » كل 
دويلة تتأف من مدينة أو مدينتين وعدد من القرى حوضما . كان أصحاب 
هله الدويلات يسمون ملوك الطوائف . واشتهر من أصحاب هذه 
الدويلات بنو هود في سرقسطةت وبنو ذي النون في مللبطلة » وبتو 
الافطس في بطلیوس . وبنو عباد في إشبيلية » وكانت دولتهم أوسع 
دويلات الطوائف رقعة وأعظمها جاهاً وثروة. ولكن لم يكن الجميع هذه 


۷۱ 


الدويلات قيمة” سياسية ولا قوة تدفع بها عن نفسها . من أجل ذلك خضع 
جميع أصحاب هذه الدول للوك الاسبان الذين كانوا ينبتون وينشأون شيئآً 
فشيئاً . ومع أن ملوك الطوائف كانوا يدفعون جزية لملوك الإسبان في سبيل 
حماية وهمية » فان ملوك الاسبان كانوا بقترضون هذه الدويلات من أطرافها 
كلما وجدوا سيل الى ذلك . 

المرابطون 

في مطلع القرن الحامس للهجرة ( الحادي عشرٌ للميلاد ) بى ابو محمد 
واجاج اللمطي الصمودي في بلدة نفيس في السوس الاقصى ( المغرب ) داراً 
للعلم وقراءة القرآن سماها « دار المرابطين » . وتي سنة 4۳۰ ه (۲۱۰۳۹) 
ارسل واجاج اللمطي رجلا“ من اتباعه اسمه عبد الله بن ياسين ابلزولي لتثقيف 
قبيلة ضنهاجة آکبر قبائل الغرب وأقواها . 

وني مدی أربع أعوام لم يجتمع حول عبد الله بن ياسين سوی بضعة آلاف 
سماهم « المرابطين ٠‏ فأدرك أن الدعوة الصالحة وحدّها لا تنجح فبداً يغزو 
القبائل ليحملها على العلم وعلی الق : غزا قبيلة كدالة ولتونة ومسوفة » 
فسارعت سائر. قبائل صنهاجة عندئذ الى مبایعته . 

وتوال على قيادة هذه الحركة نفر من القادة الخلصین الاشداء حى بض 
شاب اسمه” يوست بن تاشفينَ فأقام دولة" وبی مدينة مراکش ( ۵6 ه 
— 6۱۱۱۲) . وقد امتد" ملك يوسف بن تاشفين حى عم الغرب كله او 
کاد . 

معركة الزلاقة ( ٤۷۹٩‏ ه- ٠١8"‏ م) : 

لح الإسبان” على الدن الاندلسية يأخذونمها واحدة واحدة » فاستنجد 
ملوك الطوائف بیوسف بن تاشفين فجاز يوسف الى الاندلس وواقع الاسبان 
في معركة الزلا'قة » قرب عیرس » في منتصف الحدود بين اسبانيا والبرتغال 
یوم . وهزمهم هزيمة منكرة ورد أذاهم عن الأندلس . ولكن ملوك الطوائف 
سرعان" ما عادوا سيرم الاولى من التنازع فاستأنف ملوك الاسبان اعتداءهم . 


۰۷۲ 


وخاف يوسف بن تاشفين أن تذهب الأندلمر كلها ثم عند" خطر الاسبان 
الى الغرب » فجاز الى الاندلس وقضی على ملوك الطوائف ( 4۸۳ - 4٩۳‏ ه) 
ووحد الاندلس وحارب الاسبان . فمد عمله هذا في عبر العرب في الاندلس 
وا عام 

واختلف الورشون ني موقفهم‌من بوسف بن تاشفين واستیلائه عی‌الاندلس: 
منهم من مدحه لأنه حفظ الاندلس من اليا وشیکاً باعتلاف ملوك الطوائف 
ومنازعائهم ؛ ومنهم من ذمه ونسیه الى الطمع بالأراضي الاندلسية. أما الذين 
ذموه فهم نفر من الورخین والشعرام الذين كانوا یتکسبون من بلاطات ملوك 
الطوائف المتعددة . ولا ريب في أن یوس بن تاشفین قد أحسن صنعاً بالاستيلاء 
على البلاد من يد ملوك الطوائف وحال دون أن تقع وشبكا في بد الاسبان . 

وتعاقب على عرش الرابطين بعد يوسف بن تاشفين أربعة ملوك م يكن 
في أيامهم ما يذكر . أما ولاة المرابطين في الأندلس فانغمسوا بعد أمد في 
ارف . 9 عاد أهل الاندلس الى التنازع والاستنجاد بالاسبان . 

الموحدون 

وني أواخر القرن الحامس للهجرة ضعف الرابطون ودب الفساد ني دولتهم 
فنهض في المغرب رجل اسمه أمغار ٩۱‏ بن تومرت من قبيلة عم احلو بطون 
مصمودة من أهل السوس يدعو الى الاصلاح بالرجوع الى الدين . وبعد أن 
تلقى ابن تومرت العلم في قرطبة رحل الى المشرق فحج ثم زار بغداد سنة 
3ة هزه ۱۱۰م) ولقي فيها نفراً من اتباع اغراي ومن الاشعرية . ولا عاد الى 
المغرب (۱۵ه ه= ۱۱۲۱ م ) في أيام علي بن يوسف بن تاشفين » بدأ يأمر 
بالعروف وينهى عن انكر ویأمر آنباعه بأن يغيتروا المنكرات بأيديهم فيريقوا 
زفاق الحمر ویکسروا آلات اللهو (كماكان يفعل الحنابلة في بنداد) » وكان 
يقول : اذا لم يحمل السلطان رعيته على أمور الشرع بالقوة كان شريكا لهم 
(۱) كلمة و أمغار » في البر برية تمي الشيخ . 


۷۳ 


وبعد مناظرات جرت بين ابن تومرت وبين فقهاء الرابطین في حضر: 
على بن بوسف بن تاشفین ادرك ابن تومرت » كما كان عبد الله بن ياسين قد 
أدرك من قبل » أن لا بد من ابلنهاد حى تنجح الدعوة الصالة . فغادر مدينة 
مراكش الى قرية حصينة موغلة في جبال الأطلس تدعى تینمل وبی فيها 
مسجداً جعله مركزا لدعوته هم عكف على وضع الاسس لبناء دولة . 

واختار ابن تومرت عشرة من أشد أصحابه له إخلاصاً منهم عبد المومن 
ابن علي وأبو حفص عر بن بحي المنتاني وابراهيم بن اسماعيل التررجي وأبو 
محمد عبد الواحد الحضرمي » وسمناهم ١‏ المهاجرين الأولين » أو مجلس العشرة 
أو اللتمعة ثم جعل تحتهم جماعة تتألف من خمسين شخصاً سماهم آية 
اللحمسين ؛ ثم جعل نحت هولاء طبقات تتسع اتساعاً هرمياً وتستغرق جميع 
أتباعه . وني هذا الدور تسمتى ابن تومرت بالهدي وذكر أنه إمام معصوم 
لضفي على دعوته وجاهة” ويجعل فيها وازعاً دينياً قوياً . ثم سمی أتباعه 
الموحدين . 

وني ۰۱۷ ه ( 119 م ) أرسل الهدي بن تومرت جيشاً بقيادة عيد المومن 
ابن علي لقتال المرابطين » ولكن هذا ابلیش انهزم هزعة منكرة فأعلن الهدي 
أن قتلى تلك المعركة شهداء ليثبسّت يذلك نفوس أتباعه . 

وتوني الهدي بن تومرت فجأة (الاهه- ۱۱۲۸ م) فكم اصحايه 
موه حى اتفقوا على من کلفه » فان کل قبيلة قوية كانت تطمع في أن يكون 
رئيس الموحدين منها . وكان من تتجه الانظار اليهم الشيخ ابو حفص عر بن 
حى المنتاني لمكانة قبيلته ولمقامه هو في دعوة الموحدين . وتنازل ابو حفص باسم 
فبيلته عن حقنه وقدام لرئاسة الموحدين عبد الومن بن علي“ . وكان عبد 


(۱) کما كان عبد الرحمن بن عوف قد فعل في الشورى ألي عينها عمر بن الطاب لاختیار خليفة 
بعده » فان عبد الرحمن كان مالك صوئين في تلك الشوری ؛ كان اصحاب الشورى ستة 
نفر » وکان عمر قد قال لحم : إذا انقسم ثلاثة وثلاثة فکونوا مع اللين فيهم عبد الرحمن . 
ولا تعقدت الامور في الشورى قال عبد الرحمن ان الذي يتنازل عن حقه في الللافة وله 
آن مختار الحليفة المقبل . فلم يرن احد ان يتنازل عن حقه . فتنازل هو عن سحقه سه 
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الومن من قبيلة كومية الصغيرة ومن اتباع الهدي الرموقین . وبایع الوسدون 
عبد الومن في مسجد ینیل ( ٥۲۹‏ 2۸ ۱۱۴۳۲ م) . 

وتایع عبد الومن قتال الرابطین . وقي معركة وهران (رمضان نا 
آوائل ۱۱4۵ م ) سقط تاشفین (بن علي بن بوسف بن تاشفين ) قتيلا . ثم 
استولى الموحدون على فاس 04٠‏ ه) وعلى مراكش (١4ه‏ ه) فزالت 
بذلك دولة المرابطين . 

وثار محمد بن هود بن عبد الله السلاوي على الموحدين وتمادت ثورته 
فأرسل الوحدون اليه جيشاً بقيادة أي حفص المنتاني فتغلب أبو حفص عليه 
وقتله ( 047 ه) فلقبه الوحدون « سيف الله » تشبیهاً مخالد بن الوليد . 

وأبى بنو مر اللضوع لموحدین فتجوًا الى الصحراء. واستولى 
الوحدون على یکناس (۸۵4۳) ۰ ثم طهتروا سواحل الفرب كله من 
الافر نج ج التورمنديين اصحاب جزيرة صقلية . 

ولا توفي عبد الومن ( ۵۵۸ « ۱۱6۳ م ) خلفه ابنه ابو یعقوب يوسف . 
وبعد ابي يعقوب تول" ابنه أبو یوسف يعقوب ( ۵۸۰ «- 1184 م) وهو 
العروف بالمنصور الوحدي صاحب الفتوح الظفرة في الاندلس والذي 
اشتهر برعاية العلم والفلسفة . 

هجرة العرب (البدو ) الى الغرب : بتو هلال وبنو سلم : 

في آواسط القرن انلامس المجري ( أواسط الثاني عكر للميلاد ) هاجر 
عدد من القبائل العربية من شبه جزيرة العرب الى مصر . فلما انتقل الفاطميون 
الى مصر وترك اب بن بادیسن الصتهاجي دعوتهم » رادوا أن ايفيظوا آهل 
المغرب فسرحوا اليهم بي هلال وبي سليم الذين انتشروا « ني آقطار إفريقية 
( تونس ) مثل اللحراد لایعرون بشيء الا نوا عليه » EAN‏ 
خلدون حينما يتكلم على العرب ويقول انهم أبعد الناس عن سياسة اللك 


س وآراد ان يقدم علياً فأبى علي ان یل على شرطه باتباع سياسة آي بكر وعمرء 
فقدم الخلافة عثمان . 
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وإنهم اذا تغلّبوا على بلاد آسرع اليها الراب (القدمة 554-1557 ) . 
وان خلدون يعي بالعرب هنا « بدو العرب » في مقابل « بدو البربر ». 

معركة الأرّله ( ۹۱ ۵= ۱۱۹۵ ۶ ) : 

كان بين أهل الاندلس والاسبان هدنة مد نها حمس سنوات . فلما انتهت 
المدنة قام ألفونس الثامن ملك قشتالة ببجمات على الدن الاندلسية يستولي على 
بعضها وخرب بعضها . وكانت حشود عظيمة من الافرنج الصلیبیین القادمين 
الى بلاد الشام تنزل على شواطىء اسبانية ونحارب المسلمين الى جانب الاسبان . 
فجاز المنصور الوحدي الى الاندلس للجهاد ولقي الإسبان على مقربة من 
قلعة الأرك » سمال قُرطبة » فسقط من الاسبان والافرنج ثلائون أل قتيل 
( فيما قيل ) وعاد الى أهل الاندلس شيء من الثقة بالنفس ومن الشعور بالقوة ٠‏ 

استيلاء الموحدين على الاندلس : 

في الوقت الذي كان عبد الومن بن علي مخضع الغرب كان أيضاً: يحاول 
الاستيلاء على الاندلس . وكان بنو غانية » أنصار المرابطين وأقار بهم » يتولّون 
قسماً کیی رآ من الأندلس ولاة" للمرابطين . وأمسك بنو غانية الحبل من طرفيه : 
انضم بدران بن محمد المسوني الى الموحدين فوجهه عبد الوعن الى الفتح في 
الاندلس ؛ اما حى بن علي المسوني فحارب الموحدين حيناً ثم اضطر الى ان 
يستسلم البهم . ولا قاتل يحبى المسوفي الموحدين استنجد بملك قشتالة على حصون 
بودمبا اليه . فاستولى الطاغية على عدد من قواعد الاندلس مثل إشبونة وماردة 
وشترین وشتتمرية ثم طلب الزيد أو يتركه وشأته . فقرر يحبى المسوني عندئذ 
أن يستسلم للموحدين. وني سنة 641 ه (1181م). جاز أبو حفص 
المنتاني الى الاندلس واسترد علداً من مدنبا من يد الاسبان . وبعد عشر سنوات 
جاز عبد المومن بنفسه الى الاندلس > واسترد مدنكثيرة وود النكم الوحدي 


الدولة الحفصبة في تونس : 
ثم قوي امر بحي بن اسحق المسوني العروف بابن غانية » وكان من اعقاب 
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الرابطین » فاستولى على شرتي القطر التونسي وعلی طرابلس الغرب . ولکن 
السلطان الناصر بن النصور تغلب عليه واستولى على مديئة الهدية ۱۰۲ ه 
٠۲٠١ =‏ م ) وجعل عبد الواحد بن ابي حفص افنتاني وال علیها وأميراً 
اعترافاً بفضل ابي حفص اهنتاني على الوحدین . وهكذا نبعت الدولة الحفصية 
في تونس ("501ه). 

غزوة العقاب (504 هع ۱۲۱۲م ) ني الاندلس : 

اشتدت وطأة الاسبان على أهل الاندلس فجاز الناصر للجهاد وواقع 
الاسبان في موضع يعرف بحصن العقبان. ولكن المسلمين انبزموا ودلت 
هزيمتهم على ذهاب قونبم في الاندلس » كما دلت على عف عصبيتهم 

في الغرب . 

الریئیون 5 المغرب الاقصی : 

بنو مرین من قبلة زنانة » وکانوا بدواً أشداء” كثير ي العدد پیز لون ي 
جنوي الغرب الاقصى . فلما انپزم الناصر في معركة العقاب بالاندلس تحرکوا 
تشمالا” وجعلوا يقاتلون الموحدين بقيادة رئيسهم عبد الق بن ميو . 

في هذه الاثناء جعل الحفصيون ايضاً يقاتلون الموحدين وینازعون المرينيين . 

بنو عبد الواد في المغرب الاوسط (القطر اللحزائري ) : 

كان 5 الواد ولاة" للموحدين على الغرب الاوسط . فلما ضعف 
الموحّدون أ سس جابر بن يوسف ( ۱۲۳۷ هع 1١١٠‏ م) دولة بي عيد 
الواد . وني سئة 5ه استقل يران بن يتان لغرب الاوسط وا 
رتلمسان عاصمة . وکانت الحرب پیجالا" بين بي عبد الواد وبين الخفصيين 
و توس ج والرینین . ونی ۸۷۳۷ ( ۱۳۳۹ م ) استولى بنو مرين على 
تلمسان وزالت دولة بي عبد الواد . 

الرینیون واطفصیون : 

وعاش الرینیون والفصیون في الغرب جنا الى جنب : الرینیون في 
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الغرب الاقصی والفصیون في الغرب الادنی ( القطر التونسي ) یتنازعون 
ویتسالون . وقد كان شم كلهم جهاد في الاندلس ؛ ولکن الرینیین کانوا في 
ذلك أبعد أثراً . 

دولة بني الأحمر ( أو بي لصر ) 

في غرناطة ( الأندلس ) 

في مطلع القرن السابع للهجرة ( الثالثرعكرٌ الميلاد ) كان لا يزال في 
الاندلس » الى جانب الحكم الوحدي » ظل من الحكم الحلي : كان لا 
يزال لبي غانية سلطان في ابلزاثر الشرقية ( جزائر البليار : ميورقة ومنورقة 
وا ولبي مرادنيش ( وأصلهم من الفرنجة ) عصبية ووجاهة في 
بلنسية ومرصية وشاطبة وغيرها . 

ولا اشتد ضعف الموحدين » ني أيام الناصر الموحدي » وآخذوا يتنازعون 
على اللك ني المغرب وعلى الولاية في الاندلس ثم جعل كل وال منهم يستظهر 
بالطاغية على منافسيه ويتنازل في سبيل ذلك عن الحصون والمدن الاندلسية » 
يئس أهل الأندلس من حكم الموجدين ورجوا التخلص منه . وقد تصدی 
لثورة على الموحلين محمد بن يوسف بن هود ( من أعقاب بي هود ملوك 
الطوائف في سرقسطة ) : ثار في الصخيرات من منطقة مرسية ثم دحل مرسية 
نفسها سنة ٩۲۵‏ ۸ (۱۲۲۸م) وخطب للمستنصر العبامي ( والد المستعصم 
آخر الخلفاء العباسيين ) وتسمی بأمير السلمین . وامتد سلطان محمد بن یوسف 
ابن هود في جنوي شرت الأندلس ثم على سبتة في العدوة الغربية . وزال ملك 
الموحدين عن الاندلس . 

وبعد بشع سنوابي تصدی لنافسة محمد بن يوست بن هود على حکم يقايا 
الاندلس رجاه اسمه محمد بن یوسف بن نصر » وكان من أرجونة أحد 
حصون قرطبة » ثم بایع ( ۲۲۹ ه) لأبي زكريا يحبى الفصي ( لأن ابن هود 
كان قد بايع للمستنضر العبامي ) . ثم عاد ابن نصر فبايع لابن هود لما وصل 
بال ابن هود خطاب المستنصر العباسي . 
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واشتدات النافسة بين ابن هود وین أي عبد الله محمد بن الاحمر ٩۲۹‏ 
5/1١‏ ه) وجعلا يتباريان في استرضاء الطاغية ملك فشتالة وني تسليمه 
الحصون الاسلامية لينصر بعضهما على بعض . وقد تنازل ابن هود عن ثلاثين 
حصنا للطاغية على ان يساغده على انتزاع قرطبة من يد ابن الاحمر » فأخل 
الطاغية الحصون الثلاثين ثم استولى هو نفسه على قرطبة سنة 5187 هھ( ۱۲۳۱ م ). 
وي ۱۳۵ ه استولى ابن الاحمر على غرناطة . 

دفاع الرینیین عن الاندلس : 

غير ان بي الاحمر ظلوا ينازعون خصومهم » وظل الاسبان ینتهزون 
الفرص ويستولون على المدن الاندلسية واحدة بعد واحدة . عندئذ جاز يعقوب 
النصور الريي الى الاندلس مرات كثيرة وحارب الاسبان وهزمهم في كل 
مرة : ثم انتزع ( 14۸ «<۱۲۵۸ع) من شانجة الرابع معاهدة فيها 
الشروط التالية : 

يوالي الاسبان” جميم المسلمين سواء أكانوا من رعايا المنصور أم من غير 
رعاياه - يوالي الاسبان الوك الذين يواليهم المنصور ويعادون من يعاديهم 
النصور - يبيع الاسبان التجارة في بلادهم بلمیم المسلمين ويعفوهم مسن 
الکوس والحبايات - يتوقف الاسبان عن التدخل في أمورالمسلمين وأمورملوكهم 
في الاندلس . 

وبعد عقد الصلح حضر شائجة الرابع بنفسه وقابل المنصور على مقربة من 
وادي لكنّه وهو يريد أن يقدم له هدية . فطلب المنصور منه «کتب الا سلام 
ابي كان الاسبان قد استولوًا عليها عند استیلائهم على المدن الاسلامية . فبعث 
شانجة الى المنصور من تلك الكتب قدرا عظیماً في تلف العلوم وعدداً مهم 
من ااصاحف الكرعة . فنقل التصور هذه الکتب والصاحف الى مدينة فاس 
ووقفها على طلبة العلم » . 

وعاش بنو الاحمر حقبة طويلة في الاندلس یتنازعون فيما بینهم ویعادون 
بي مرين ويواطئون علیهم الاسبان . والاسبان في أثناء ذلك بنتزعون مسن 
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الاندلسیین مدينة بعد مدينة . اما الذي جعل بي الاحمر بعیشون هذه احمبة 
الطويلة » الى أواخر القرن التاسع للهجرة ( أواخر القرن انحامس عشر للميلاد ) 
فهو اعتلاف الامر أء الاسيان فيما لينهم أيضاً . 


التوسع والطالعة 

- دلیل مورّخ الغرب الاقصی » الث فان ر تطوان 
( المطبعة الحسينية ) 148٠‏ م . 

- قائمة بالكتب والمراجع عن المغرب » القاهرة ( دار الكتب المصرية) 


۱۱ م 
- أهم مصادر التاریخ والترجمة في الغرب » تطوان ( الطبعة المهدية) 
۳ م . 


صفة جزيرة الا ندلس ( منتخب من کتاب الروض العطار في خبر 
الاقطار ) » لأببي عبد الله محمد بن عبد النعم الحمئيري ( عني بنشره 
لاني بروفنصال ) » القاهرة ( بحنة التأليف والترجمة والنشر ) 
۷ م . 

- تاريخ افتتاح الا ندلس لابن القوطية » مجريط اا مصر 
( مطبعة التوفيق ) بلا تاريخ . 
- اخبار مجموعة في فتح الاندلس ( نشرها لافواني ألكاثرا ) > 
مدريد ۱۸۲۷ م . 

- تاريخ فتوح مصر والاندلس لابن عبد الحكم ( نشره جونز ) » 
لندن 1868 م 

- البيان المغرب في أخبار الغرب لأبي عبد الله محمد بن عذاری» 
جزءان ( نشرهما كولان وليفي بروفتسال ) » ليدن ( بريل ) 
۸ --۱۹۵۱ م ؛ بيروت ( مكتبة صادر ) ٠116م‏ ؛ ابلزء 
الثالث ( اعتتي بنشره لاي بروفنسال ) » باريز ۱۹۳۰ م. 
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العجب في تلخیص أخبار الغرب (دوزي ) » ليدن ( بريل ) 
١م‏ : ( ضبطه محمد سعيد العریان ومحمند العربي العلمي ) > 
القاهرة ( مطبعة الاستقامة ) 1449 م . 

- تاريخ الن بالامامة على الستضعفین ... لعبد اللك بن صاحب 
الصلاة ( استخرجه عبد امادي التازي ) بيروت ( دار الاندلس ) 
۵ م . 

- تاريخ أبن خللون . 

اة السپر اء لابن الابار ر حقنقه عبد الله أنيس الطباع )۰ پیر وت 
دار النشر لجامعیین ) 19517 م . 

- نظم ابلمان لثرئیب ما سلف من آخبار الزمان لعي“ بن محمد بن 
القطان ( نحقيق مود علي مني )» الرباط ( جامعة محمد اتلعامس ) 
بلا تاريخ . 

- اخيار الهدي بن تومرت وابتداء دولة الموحدين نشره ( ليفي 
بروفنسال ) » پارپز ۱٩۲۸‏ م. 

الاحاطة في أخبار غرناطة للسان الدين بن الخطيب (حقتقه عبد الله 
عنان ) » القاهرة (دار المعارف ) ۵ م. 

- اللمحة البدرية في الدولة التصرية للسان الدين بن الحطيب ( صححه 
حب الدين اللحطيب ) القاهرة (الطبعة السلفية )» ۱۳۶۷ ه. 

- جذوة المقتبس في ذكر ولاة الاندلس لأبي عبد الله محمد اللحميدي 
(قام بتصحيحه محمد بن تاويت الطنجي ) » القاهرة ( مکتب 
نشر الثقافة الاسلامية ) ۱۹۵۲ م . 

- تاريخ اسبانيا الاسلامية أو أعمال الاعلام في من بويع قبل الاحتلام 
( نحقيق ليفي بروفنسال ) » بيروت ( دار المكشوف ) ۱۹۵۵ م . 

- الصلة في تاريخ أنمّة الاندلس لابن بشكوال ( عني بنشره عرزت 

' الحسيي ) » القاهرة ( مكتبة الخانجي ) ۱۹۵۰ . 
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- التكملة لكتاب الصلة لابن الابتار ‏ حرّره ألفرد بل وابن أبي شنب» 
الخزائر (الطيعة الشرقية ) ۰8۱۹۱۱ 

- الذيل والتكملة لكتاب الموصول والصلة لأبي عبد الله محمد المراكشي 
(محقيق احسان عباس ) » بيروت ( دار الثقافة ) 1958 م . 

- بغية الاتمس في تاريخ رجال أهل الاندلس لابن بير الغهبي (تحرير 
قداره وریاره ) » مجريط (1884م). 

- أزهار. الرياض في أخبار عياض ( تحر ير مصطفى السفا وابراهيم 
الابياري وعبد الحفيظ شلي ) » القاهرة ( بيت الغرب ) ۱۹۳۹ 
۱۹:۲ م. 

تاريخ العلماء والرواة للعلم ي‌الاندلسلاین الفرضي عالقاهرة4 ۰2۱۹۵ 

> - تاريخ قضاة الاندلس : کتاب الرقبة العليا قي من استحق القضاء 
والفتيا لبي الحسن علي بن محمد النباهي ( نشره ليفي بروفتسال ) » 
القاهرة (دار الكاتب المصري ) ۱۹٤۸‏ م. 

المغرب في حلى المغرب لأبي الحسن علي بن موسی بن سعيد ... 
( نحرير شوفي ضیف ٠))‏ القاهرة ( دار العارف )۱۹۵۷-۳6 ۰۵ 

- الذخخيرة في محاسن أهل الحزيرة لأبي الحسن علي بن بسام » القاهرة 
( بلنة التأليف والرجمة والنشر ) ۱۹4۵-۱۹۳۹ م. 

مطمع الانفس ومسرح انس في ملح أهل الاندلس» القسطنطيئية 
(مطبعة الحوائب ) ۱۳۰۲ ۸ . 

- العرب والاسلام في الحوض الفرريي من البحر الابيض التوسط » 
تألين عر فروخ ۱۳۷۸ هع ۱۹۵۹ م. 

- المغرب عبر العصور : عرض أحداث المغرب وتطوراته في اليادین 
السياسية والدبئية والاجتماعية والعمرانية والفكرية من ما قبل 
الاسلام ال العصر الحاضر » تأليف ابراهيم حركات » الدار البيضاء 
( دار السلمي ) ۱۹1 م 


۸۲ 


- فجر الاندلس » تأليف حسين مونس ‏ القاهرة الشركة العربية 
للطباعة والنشر) ۱۹۵۹ م. 

- الدولة الاموية في الاندلس» تأليف آنیس النصولي » بغداد ( المطبعة 
العصرية ) ۱۹۲۰ م . 

- دولة الاسلام في الاندلس » تأليف عبد الله عنان » القاهرة (بلنة 
التأليف والرجمة والنشر ) 1950-1914 م . 

- قصة العرب في الاندلس » تألیف ستانلي لاين بول «ترجمة علي 
الجارم ) » القاهرة ( مطبعة العارف ومكتبتها ) ۱۹46 م . 

- تاريخ الاندلس السيامي والعمراني والاجتماعي ؛ تألیف علي محمّد 
حمودة » القاهرة دار الکتاب العربي ) ۱۹۵۷ م . 

- ملوك الطوائف ٠‏ تأليف رينهارت دوزي (مترجمة بقلم کامل 
كيلاني ) » القاهرة ( الباني ) ۱۹۳۳ م . 

- تاريخ بي عباد : أصول متلفة ( تحرير دوزي ) ليدن ( لشتمان ) 
۹ م. 

- بنى عساد باشبيلية » تأليف عبد السلام الطود » تطوان (معهد 
مولاي الحسن ) ۱۹4۲ م. 

- الجمل في تاريخ الاندلس » تألیف عبد الحميد العبادي » القاهرة 
( مكتبة النهضة المصرية ) ١4868‏ م. 

- تاريخ المرابطين والموحدين » تأليف يوسف أشباخ ( ترجمة محمد 
عبد الله عنان ) » القاهرة ( الخانجي ) ۱۹۰۸ م. 

- قيام دولة المرابطين » تألیف حسن أحمد محمود » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۷ م . 

- التعریف بالمغرب » تأليف محمد الفاسي » القاهرة ( معهد الدراسات 
العالية ) 1451 م . 

محاضرات في المغرب الاقصى > تأليف علال الفامي ؛ القامرة 
( مطبعة مصر ) ۱۹۵۵ م . 


۸۳ 


وثية الغرب ‏ تألیف عمر فروخ ؛ بیروت ( دار الکتاب اللبناني) 
۷۱ مع ۱۹۱۱ ۸ . 

- تاريخ الحزائر العام » تألیف عبد الرحمن بن محمد الحيلالي ۽ 
الخرائر ( المطبعة العربية ) ۱۳۷6-۱۳۷۳ هت 1984 ۱۹۵۵ م. 

- العقد الفريد . 

- نقح الطیب 

- قلائد العقبان لأني نصر الفتح بن خاقان » باریس ۱۸۲۰ ؛ بولاق 
۷ م 

- طبقات الاطباء و الحكماء لابن جلجل ( حفقه فواد سيد ) » القاهرة 
( المعهد العلمي الفرنسي للاثار الشرقية ) . 

طبقات الامم لابن صاعد الاندلسي (نشره شیخو ) » بروث 
( المطبعة الكاثوليكية ) ۱٩۱۲‏ م . 

الامالي لالي علي القالي » بولاق ۱۳۲۵ ه ؛ القاهرة . 

- العلل السندسية في الأأخبار والآثار الاندلسية» تأليف شكيب أرسلان 
القاهرة ( المطبعة الرحمانية ) ۱٩۳۷‏ م . 

- غابر الاندلس وحاضرها » تأليف محمد كرد علي » مصر ( الطبعة 
الرحمانية ) ۱٩۲۳‏ م . 

- الاسلام في اسبانیا » تأليف لطفي عبد البديع » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹۵۸ . 

- الاسلام ني المغرب والاندلس » تأليف ليفي بروفنسال ( ترجمة 
محمود عبد العزيز سام ومحمد صلاح الدين حلمي ) » القاهفرة 
( مكتبة النهضة انصریة ) ۱۹۵ . 

- مدنية العرب في الاندلس » تألیف جوزيف ماك كيب ( ترجمة 
تقي الدين الملالي ) » بخداد ( مطبعة العالي) » ۰ م. 

- جامعة القرویین في ذکراها الائة بعد الا لف( وزارة التربية الوطنية) 
۰ عم . 


۸ 


رحلة الى بلاد الجد الفقود » تألیف مصطفى فروخ > بر وت 
( مطبعة الکشاف) ۳ م. 

- تاريخ الفكر الاندلسي » تأليف آنخل جتثالث بالنثيا ( نقله حسين 
موئس ) » القاهرة ( مكتبة النهضة المصرية ) 19488 م . 

- حضارة العرب في الاندلس » تأليف عبد الرحمن البر قوتي » القاهرة 
( المكتبة التجارية ) ) ۱۹۲۳ م . 

- مدنية العرب في الغرب » تألیف آحمد صقر » تونس ۱۹٥۹‏ م . 

- النبوغ المغربي » تأليف عبد الله كتون » بیروت ( دار الکتساب 
اللبناني ) ۱۹۲۱ م . 

- اظهار الکنون من الرسالة امد ية لابن زیدون » تألیف مصطفی 
عناني » القاهرة المطبعة الرحمانية ) ۱۹۲۷ م . 

مظاهر الحضارة الغربية » تأليف عبد العز یز بتعبد الّه» الدار البیضاء 
ردار السلمي ) ۱۹۵۷ م. 

- تاريخ المسلمين وآثارهم في الاندلس ‏ تأليف عبد العز یز سام » 
پیروت (دار المعارف ) ؟155م. 

مقدامة ابن خلدون . 


ومه 


الجياذ الى أب فى الب 


ان العرب الذين فتحوا المغرب ( والاندلس ) كانوا من الصحابة والتابعين 
وعلى مذهب السلف وأهل الحديث » قبل نشأة الذاهب في الاسلام . وقد 
انتشرت مذاهب الحوارج من الاباضية والصفرية والازارقة في المغرب » ولكن 
م ينتقل منها ثيء الى الاندلس . وكان لنصارى الاندلس تنظیم ديي پشرف 
عليه رجال الدين منهم » حى في الناحية القضائية والاجتماعية . وكانت الذاهب 
النصرانية في الاندلس متعد دة والاديرة كثيرة . 

وحياة العرب في افريقية كانت بَلوئهٌ في الأكثر ؛ أما في الاندلس فالحياة 
كانت حضرية خالصة . وغلبت الحياة العربية على جميع السكان » حى النصارى 
فانم عاشوا عيشة عرية في كل شيء. 

والآثار الادبية والفكرية الي وصلت الينا من الاندلس والمغرب » من 
القرنين الثاني والثالث للهجرة › قليلة جداً . ويبدو أن لذلك تعليلين أولهما ضياع 
تلك الآثار بالفئن وبالزمن » مما نعرفه في کل" زمان ومكان ؛ وثاني التعليلين 
أن المغاربة كانوا كثيري الاعجاب بالمشارقة يستوردون كتبهم ثم یقلدونم في 
کل شيء » وم يبدأ الإنتاج الاندلسي الصحيح الا بعد القرن الثالث المجري 
( التاسع الميلادي ) . 

في أواخر أيام الامير هشام الرضي رت ۸۱۷۹) دخل المذهب المالكي 
الى الاندلس وساد فيها وني المغرب » فكان من نتائج هذا المذهب الواحد 
في المغرب کلّه التشدد. ني أمر الدين ثم السلطة الطلقة للفقهاء على العامة والخاصّة. 

على أن عدداً من المذاهب قد دحل الى الاندلس خاصة : 

كان قاسم بن محمد بن سيار القرطي رت ۲۷۱ ه) قد رحل الى الشرق 


كمه 


فدرس على أتباع الشافعي 3 عاد الى الاندلس وأخحذ بنشر المذهب الشافعي . 
وكذلك كان عبد الله بن محمد بن هلال رت ۲۷۲ «) قد رحل الى الشرق 
ودرس على داوود الاصفهاني صاحب المذهب الظاهري . فلما عاد عمل مجهدة 
على نشر مذهب أهل الظاهر . ثم اشتغل نفر من الاندلسيين بعلم الكلام ومالوا 
الى الاعتزال منهم خليل بن عبد الرحمن المعروف يخليل الغفلة وتلميذه أبو بكر 
بحى بن يحبى بن السمينة (ات ۳۱۵ ۹۲۷-۸ م ) . ومع أن المذهب الظاهري قد 
عاش طويلا” في الاندلس وأحدث ضجة كبيرة » فان هذه المذاهب لم 
یکتب لها شيء من الحظوة ني الدولة ولا الانتشار عند اللحمهور . 

ورافق ورود هذه المذاهب الى الاندلس شىء من التأليف في اللغة والنحو 
والحديث والتفسير ؛ على أن هذه كلها كانت تجري على النهاج الشرتي . 

وبقي لنا ما له عبد اللك بن حبيب (ت ۲۳۸ ه ) کناب في التاريخ بدأ 
بالخليقة وقص" فيه تاريخ الانبياء وتاريخ الطلفاء واحداً واحدا » على المنهاج 
المشرتي . على أن أحمد بن محمد بن موسى الرازي ( ت٤۲٣‏ مع 481 م ) قد 
8 بخ الاندلس حى سي بالتاريي . ومن كتبه أخبار ماوك الأندلس ... 
3 نساب مشاهير أهل الأندلس ‏ صفة قرطية وخصططها ومنازل الاعيان فيها . 
غير أن هذه الكتب قد ضاعت ول يبق منها الا شيء قليل هنا و هناللك في المصادر 
المتأخترة » والا قطعة" من وصف الأندلس . 

ولا بد" من الاشارة هنا الى مقدم بن معافی القتبئري رت نحو ۲۹۹ م 
= 117 م) ۰ ويقال إنه أول من نظام الوشحات ؛ ولكن لم يصل الينا من 
موشحاته شيء . غير أنه إن صح ما قيل ‏ قد جعسل الشعر من ناحيي 
الاسلوب والاغراض میداناً لاتتجاه فكري جديد . 

وألّف أبو مر أحمد بن محمد بن عبد ربّه رت ۳۲۸ ۸= 44٠‏ م ) كتاب 

«الوقد » ( المطبوع باسم « العقد الفريد » ) فجمع فيه أوجه الادب الشرقي 

حى قال فيه الصاحب ابن عباد لما راه : + هذي بضاعتنا زدات إلينا » . على 
أن فيه تاريخاً للأمراء التوارئین في الأندلس هو أقدم ما وصل الينا . 


9۸۷ 


ولعل” أول الفکرین العقليين في الاندلس محمد بن عبد الله بن مسرّة رت 
۸ م > ٩۳۱‏ م ) » وكان ميالا” الى آراء الباطنية عزجها بالآراء الاسكندرانية 
حیتاً وبالآراء الطبيعية المتأخرة ما نسب الى ألبلقليس حيئاً آحر . ويبدو أنه كان 
قد أخذ مذهب الاعتزال عن أبيه . كما أن ظاهر حياته كان على النهج الصوني . 

وي القرن الرابع للهجرة ( القزن العاشر للميلاد ) بدأت الدراسات الرياضية 
والطبيعية والفلكية تعطي كلها . فاذا نحن تجاوزنا نفراً من العلماء الذين ل 
تعظع هرهم وجب أن نقف على أي القاسم مسلمة بن محمد العروف بالجريطي 
أو المرحيطي رت ۳۹۸ ه ) «مام الرياضيين بالاندلس في وقته وأعلم من كان 
قبله بعلم الافلاك وحركات النجوم . وكانت له عناية بأرصاد الكواكب . وله 
كتاب اختصر فيه تعديل الكواكب من زيج البتاني » كما عني بزیج محمد بن 
مومى الحوارزمي وصرف تاریخه الفارمي الى التاريخ العربي وزاد فيه 
جداول حسنة » (طبقات ۲ : ۳۹) . 

ومن أفاضل الأطباء أبو جعفر أحمد بن ابراهم القيرواني رت ۰۰ ه 
٠٠١9 =‏ م ) العروف بان ابلزار » كان أبوه طبیاً وعمه طبيباً . وكان هو بارعا 
في الطبابة أي الفس حسن المعاشرة كريم انلبق ؛ وبه بدأ تاريخ الصيدلة : 
«کان قد وضع على باب داره سیف أقعد فيها غلاماً له اسمه رشيق › وأعد” 
بين يديه جميع المعجونات والاشربة والادوية . نکان اذا رأى القوارير ( قناني 
البول ) بالغتداة. آمر المرضى (أو رسل المرضى ) بالحواز الى الغلام وأخذ 
الادوية منه نراهة بنفسه أن يأخل من أحد شيئاً » ( طبقات ۲ : ۳۸ . 

وكان أبو القاسم خلف الزهراوي رت ۰۳ ھ ٠١١"‏ م) من مدينسة 
الزهراء » قرب قرطبة » وهو أشهر الخراحين المسلمين . وكان له « التعريف لمن 
عجز عن التأليف » » وهو كتاب عام" في الطب يقع في ثلاثين جزء . ولقد 
عالج از هراوي ابلتراحة على أنها فن فا بنفسه مستقل" عن الداواة ومتصل 
(۱) كانت السنوات في زيج الموارزمي حسب التقوم الفارمي » فجعلها المجريطي حسب التاريخ 

العري ( الحجري ) . 


۸4۸ 


بالتشريح . وني هذا الكتاب بحوث في التعقيم وق التولید وفي مداواة العين 
والاذن والاسنان.. 

ومن تلامیذ ا مجريطي أبو القاسم أصيغ بن محمد بن لمح المهندس الغ ئاطي 
رت ۲1 هع ه١٠‏ م) جمع الى البراعة في الرياضيات والفلك المعرفة” 
بالطب . له ك المُدخجل الى المندسة في تفسير كتاب اقليدس ‏ مار العدد المعروف 
بالمعاملا ت ( الحساب التجاري )ك طبيعة العدد- ك العمل بالاسطرلاب 
والتعریف يجوامع مرته - زيج . 

ومن العلماء والورخین أبو القاسم صاعد بن أحمد ... بن صاعد الاندلمي 
الطليطلي رت 459 ه= ٠١59‏ م)ء وكان بارعا في علم الفلك ولسه ك 
اصلاح حركات النجوم نبه فيه على اخخطاء احوارزمي قي زيجه ( صاعد 4 > 
مه » 4 ) . وقد اشتهر صاعد بکتاب له صغير موجز اسمه د طبقات الامم » 
تكلم فيه على العلوم الرياضية والفلكية عند الأمم القديمة وعلى العلماء في هذين 
الفتين من العرب . وني مقدامة هذا الكتاب کلام موجز مفيد في خصائص الأمم. 

ومن تلاميذ مسلمة المجريطي أيضا أبو الحكم مرو بن عبد الرحمن الكرماني 
رت 46۸ ه= ٠١5‏ م ) ۰ كان بارعا جداً في المندسة حسن المعرفة بالطب 
والخراحة . وكان له ميل الى العلوم الفلسفية » ولكن لم يبلغ فيها مرتبة مذ كورة . 
وهم" ما نسب اليه أنه كان أول من أدخل رسائل اخوان الصفا الى الاندلس . 

ومن البارعين في الطب أبو الممطرف عبد الرحمن بن محمد المعروف بابن 
وافلر اللّخمي رت 455 «- ۱۰۷4 م ) وكان له في الطب مزع لطيف مدهب 
نبيل وذلك أنه لا يرى التداوي ( الداواة ) بالادوية ما امكن التداوي بالاغذية 
او ماکان قريب منها . فاذا دعت الضرورة الى الادوية فلا يرى التداوي بمركتبها 
ما وصل الى التداوي بمفردها . فان اضر الى المرب ۸ يكثر الترکیب » بل 
اقتصر على أقل ما يمكن منه » (صاعد ۸۶). 

ومن أكابر الریاضیین أبو ابراهیم يحبى انقاش القرطي العروف بالزرقالي 
رت 4۸۰ ه= ٠١۸۷‏ م ) أو ولد الزرقیال » وله الصفيحة النسوية اليسه 


۸۹ 


و صفيحة الزرقيال ۱۷ الشهورة في أيدي أهل هذا النوع والي جمعت من 
علم الحركات الفلكيئّة كل بديع مع اختصارها ؛ ( القفطي ۰۷ ) . وهو أول 
من برهن بوضوح حركة ( ميل ؟ ) أوج الشمس بالاضافة الى النجوم فكانت 
عنده ١7,04‏ ثانية روالرقم الصحيح ۱۱,۸ ثانية ) . 

أما القرن السادس الهجري ( الثاني عشر للميلاد ) فقد امتلاً بنفر من عباقرة 
العلم والفلسغة . من هولاء ابن باجّة وابن طفيل وابن رشد ؛ ومنهم من هم 
أقل رتبة وأقل شهرة . 

أبو الصلت بن عبد العزير 

ومن ذوي الشهرة ني العلم والادب الشيخ الحكيم أبو الصلت أمية بن عبد 
العزيز بن ألي الصلت . ولد أبو الصلت في دانية بشرق الاندلس نحو سنة 484 ه 
(۱۰۹۷م)؟ ودرس اللغة والنحو على أي الوليد الوقشي رت 1۸۸ < 
6٥‏ م). 

ومع أن آبا الصلت كان بارعاً ني المنطق والفلسفة والرياضيات والفلك 
والوسیقی » فان الادب كان آغلب عليه » وکان بتکسب بالشعر أيضاً . فلما 
بدأ الرابطون ي الاستیلاء على الا ندلس ‏ آوائل 4۸4 هع ربيع ۱۹۰۱ م). 
وزالت بلاطات ملوك الطوائف.» بين سنة 584 وبين سنة 1٩۳‏ للهجرة » 
ولا تعذر تكسب الشعراء بالشعر » غادر أبو الصلت الاندلس الى مصر 
4۸٩ (‏ ه- ۱۰۸۹ م ) . 

ويبدو أن با الصلت لم يستطع أن يتكسب بالشعر في مصر فحاول أن یتکسب 
بالعلم : وصل الى الاسكندرية مركب موسوق شحاساً فغرق على مقربة منها . 
وكانت الخاجة الى هذا النحاس مُليِحَّة » والزمن زمن الحروب الصليبية » فتقدم 
أبو الصلت الى الأفضل صاحب الاسكندرية عارضاً عليه أن يرفع المركب من 


(۱) ك الاعمال بالصفيحة الزيجية رسالة الزرقالي تبين استعمال الاسطرلاب على منهاج جديد مع دليل , 
لعرفة ما يدرك بالرصد باسلوب سهل . ولعل سارطون (۱ : 768 ) قد وهم حيتما جعل 
الصفيحة نوعاً من الاسطرلابات . 
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قعر البحر . ووافق الافضل على ذلك وأعد لأبلي الصلت ك ما طلبه أبو الصلت. 

بى أبو الصلت مرکباً عظیماً وجعله في البحر على موازاة المركب الغريق » 
م ربط المركب الغارق بحبال من الإبريسم ( الخرير ) مبرومةر وجعل أطراف 
تلك الحبال على دواليب ( بكر ) » ثم أمر الرجال يادارة تلك الدواليب . وبدأ 
ا مركب يرتفع من قعر البحر شيئاً فشيئاً حى حاذى سطم الماء . قلما تابع ابو 
الصلت رقع" الرکب رال ما فوق سطح الاء ) انقطعت اسبال وغاص المركب 
ثانية . وغضب الافضل على آي الصلت وحبسه . 

ان في عمل أبي الصلت دلالة على ما كان علم اليل واستعمال الیکرات 
المتعددة في جر الاثقال قد وصلا اليه في ذلك البين » كما أن فيه دلالة على براعة 
أني الصلت من الناحية النظرية والناحية العملية من هذا الفن . غير أن أبا الصلت 
قد غاب عنه قانون أرخميدس » وهو أن الأجسام الغارقة في الاء تخسر من وزنها 
( الذي ها ني المواء ) مقدار وزن الماء الذي محل" محله . ولقد كان الواجب على 
أبي الصلت أن يبدأ بتفريغ النحاس من المركب لما وصل المركب الى سطح الاء 
( وهذا أفضل ) أو أن يزيد عدد الال حى تقوى الحبال كلها على رفع 
الرکب فوق سطح لاء . 

وشفع ناس بأني الصلت فأخرج من السجن وني عن مصر سنة ۵۰۵ ه 
(0۱۱۱۱) ۰ فافر الى الهدية ( القطر التونسي ) في سنة ۵۰۵ نفسها وبدً 
حياته عدح أبي طاهر يحبى بن بادیس ملك افريقية والغرب الاوسط ( القطر 
التونسي والقطر ابلزاثري) واا ما ةا ان امس (۲ :۳( 
من أن دخول أي الصلت الى مصر كان في حدود سنة ۵۱۰ ۸ (۱۱۱6ع) > 
فیکون معیی ذلك أن أبا الصلت قد زار مصر ثانية بعد مقتل أبي طاهر بجی بن 
باديس في ذي اللبجة من سنة 804 . 

وتوفي أبو الصلت في الهدية في أول المحرم سنة 6۲4 (۱۰-۲۲- 
4 م). 

ولآني الصلت ديوان شعر وكتب ممتلفة ( طبقات ۲ : ٦۲‏ ) : 5 حديقة 


۱ 


الادب - ك املح العصرية ( من شعراء أهل الاندلس والطارئین علیها) - 
الرسالة الصرية ( ذكر فيها ما رآه في مصر من هيثتها وآثارها ومن اجتمع 
فيها من الاطباء والمنجّمين والشعراء ؛ وقد ألّف هذه الرسالة اي طاهر ی 
ابن باديس ) 5 الأدوية المفردة 5 ي المندسة ‏ رسالة في العمل بالاسطرلاب 
ك تقوم منطق الذهن . 

آل زهر ۱ 

امتلاً لقرن السادس للهجرة ( الثاني عشر للمیلاد) بشهرة آل زهر في الطب. 
كان ولمم آبو مروان عبد اللك بن مروان » وکان بارعا ني الطب . زار مصر 
رقضی فيها زمناً يطبسب . ثم عاد الى الاندلس وسكن دانية في أيام مجاهسار 
العامري ( ٩۳۲-4۰۸‏ ه ) . بعد ذلك انتقل الى اشبيلية وبقي فیها ان أن توفي 
نحو سنة ۰ ۸ VV)‏ م). 

ومنهم أبو العلاء زهر بن عبد الملك بن محمد رت ۵۲6 مع 1١1١‏ م) > 
برع في الطب ولا یرل في أول شبابه ؛ وكان یری المريض فیجس" نبضه 
ويرى قارورة الاء ثم يخيره با حس به من غير أن يسأله شيئاً » ومع ذلك فقد 
كان بارعا في المداواة وله فيها نوادر غربية” . 

أما آشهر آل زهر فهو أبو مروان عبد الملك بن أبي العلاء رت ۵۵۷ مك 
۲ م ) وكان طبیاً بارعا جداً لم يعمل الا في الطب » ثم كانت له عناية 
بالداواة ورعاية للمرضى . وكان أبو مروان هذا مكيناً عند عبد المومن بن علي 
سلطان الوحدین . احتاج عبد الوّمن مرة الى مسهل » وكان یکره تتاول 
الادوية ؛ وعرف ابن زمر أن عبد الومن يحب العنب » واتفق أن الزمن زمن 
العنب . طلب ابن زهر هذا من عبد الومن ان يلازم الحمية ثم جاء الى دالية 
عنده وسقاها مدة پنيرة بماء فيه دواء مسهل . ثم انه أل منها عنقوداً وذهب 
به الى عبد الومن وطلب منه أن يأكل من ذلك العتقود . ولا قدر ابن زهر أن 
ما تناوله عبد اومن من حبات العنب أصبح كافياً طلب منه أن يتوقف عسن 
الأكل . وفعلت حبّات العنب فعل الدواء المسهل . 
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ومنهم الفید أبو بكر بن زهر رت 941 2۸ 1144 م ) ۰ وکان عالاً 
أديباً طبيباً وشاعراً » وله الوشضحة الشهورة : 


یبا الساتي » إليك الشتکی : قد دعوناك وإن'لم تسمم | 


التوسع والمطالعة 
راجم الصادر والراجع ( في الصفحات ۵9۸۵-۵۸۰ ) . 


۳ تاريخ الفکر العرني ط ۷ (۳۸) 


ارم ° 


بر رم 


ولد أبو محمد علي بن أحمد بن سيد بن حنم في قرطبة آخر يوم مسن 
رمضان سنة 4م" (1--١١94-1وم)ء‏ في بيت جاه وثروة وترف 
وسلطان . غير أنه لقي عمَننآ كبيراً من جراء الفتنة في الاندلس » ولأن آباه 
كان وزيراً المنصور ان آي عامر الحاجب ( رئيس الوزراء ) الذي كان قد 
حجر على الخليفة ام الوید واستيد بالحكم دونه . فلما توي المتصور 
۳۹۲ 2۸ ۱۰۰۲ م( ثم استطاع هشام" الوید أن م بنفسه نتبع رجال 
دولة التصور فلّحق آل" حزم من ذلك نصيج وافر تشتلوا به في البلاد . ثم 
زال الحكم الرواني عن الاندلس وبويع علي بن حمود بالحلافة وتغلب على 
قرطبة فاتهم آل حزم بأنہم من أنصار المروانيين . ولقد أضاع آل حرم 
في أثناء ذلك كثيراً من أموالهم وقصورهم وكتبهم . 

وبعد خراب قرطبة في فتنة البربر انتقل ابن حزم الى شاطبة » وفيها ابتدأ 
تاليف كتابه طوق الحمامة . وكان في سنة 4۱۸ ه (۱۰۲۷ م ) يعيش فيها. 
وني سنة 44۰ ه (48١1م)‏ كان موجوداً في جزيرة ميورقة لاجاً فيها. 
واتفق أن رج افقيه أب الوليد الباجي من الشرق فناطره مناظرة رث 7 
ولا کرت علبه دساء تسن الفقهاء سیب مذهبه الظاهري اعتکف في ثربة ده 
مكلت لیم حبث نولي سنة 485 ه (54١1م).‏ 

مقامه وتا ليفسه 

كان ابن حزم قديراً في التفسير حافظاً للحديث » وكان فقيهاً متلا و .الأ 
لغوياً ومورخاً بارعا وأديباً بليغاً ومفكراً رصيئاً › واكن الشهرة بالأدب غدت 
عليه . 
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وكتب ابن حزم کثيرة متنوعة » غير أن كثيراً منها قد ضاع في النگبات . 
في الفتن في قرطبة وتي غضبة العامة عليه » تلك الغضبة التي أدت مراراً الى 
إتلاف كتبه بالحرق والتمزيق . فمن كتبه : 

- التقریب لحدود المنطق . 1 

طوق اللحمامة في الألفة والآلا”ف ر يتناول هذا الكتاب أحوال العشاق 
وما عار يهم من الب والإذعان والسلو والطاعة والحجر وما تقتضيه حياهم 
من السفير والراسلة » وما یتقص حیانهم كالواشي والرقيب وما يبهجهم 
كالوصل ) . 

- رسائل في فضل أهل الاندلس . 

- نقط العروس في تواريخ الخلفاء . 

-الفصّل في الملل والاهواء والنحّل » عرض فيه للأديان القديمة 
ومذاهبر قدماء الفلاسفة وآراء اليهرد والنصارى ومذاهبر أهل الاسلام 
وهاجم خخصومّه . وفلسفة ابن حزم كلها منطوية في هذا الكتاب . 

الاتصال ال نهم الحصال . 

-المْحَلَى بالآثار في شرح المجلى بالاختصار ( في الفقه الظاهري ) + 

س إبطال القياس والرأي روالاستحسان والتقليد والتعليل . 

جمهرة الانساب ( أنساب العرب ) . 

الب الكافية في أصول أحكام الدين . 

- التحقيق في نقض كتاب العلم الاي لمحمد بن زكريا الرازي. 

كتاب الاخلاق والسیتر في مداواة النفوس . 

ملپید 

ابن حزم من أتباع المذمب الظاهري وامام هذا المذهب ي أيامه . وهو 
يقبل کل ما نص عليه القرآن أو ورد في الاحاديث الموثوقة على ظاهر معناه » 
إلا" أن يكون هنالك ضرورة من عقلٍ أو رس" تدعو الى صرف العی عن 
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ظاهره وال الأخذ بالتأویل . يقول ابن حزم في الملل والنحل : « بل الآيات 
حق على ظاهرها لا بحل صرفها عنه ):1( وانما نتبع ما 
جاءت به النصوص (۳ : 187 ) . والنص لا كل يلاف (4 : ۸۰ س )> 
لأن الله تعالى ینم أحياناً نصّاً لا عتمل تأویلا" (۳ : ۱۵4 ) . وكذلك 
الاحادیث الوثوقة (۵ : ۱۱۳). 

ياف الآبات والاأحاديث عن ظاهرها لا مورا ببرهان (۳ : ۲۰۷ 
ه : ۱۷ ۰ أو بنض من قرآن أو حديث أو باجماع متيقّن أو بضرورة من 
حس. وعندئد تجب الفة الظاهر والعمل بالتأويل على مقتضى البلاغة العربية . 
وهو يقول بالاستدلال من القرآن والحديث ويرفض القيام والتقليد . 

فلسفته 

يبدو أن ابن حزم لم يشأ آن ينشىء فلسفةٌ عقلية (لأن مثل تلك الفلسفة 
تخالض مذهبه الظاهري ) » فلما عرف الفلسفة عرف الحانب العملي منها » 
أو السياسة المدنية على الاصح » فقد قال ( الملل والنحل ١ : ) ۹۶ : ١‏ الفلسفة 
على الحقيقة انما معناها وثمرتها والفرض القصود نحوه بتعلّمها ليس هو شيا 
غير إصلاح النفس بأن تستعملّ في دنياها الفضائل وحسنّ السيرة المودية الى 
سلامتها في العاد » وحسن السياسة للمئزل والرعية . وعذا نفسه لا غيره هو 
العْرْضٌ في الشريعة ؛ . 

غير أن ابن حزم قد جاء من غير أن يشعر إآراو فلسفيةر صحيحة » وأوجد 
نظام فلسفياً في نظريتر المعرفة على الأخص” ضاهی به أعظم ما عرفه فلاسفة” 
العصور الحديثة . 

نظرية المعرفة : 

العلم والمعرفة » عند ابن حزم » اسمان واقعانو على معي واحدٍ » وهو 
اعتقاد الشيء على ما هو عليه وتيقّنه به وارتفاحٌ الشكوك عنه . وبل العرفة 
عند ابن حزم أربعة : 

أ النصوص من القرآن والأحاديث الموثوقة . 
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ب ما آوجبته اللغة من العاني الي تحملها الکلمات ؛ وما اتفق عليه 
العرب من الفهم لدی سماعهم هذه الکلمات . 

ج- الا کنساب (بالاختبار ) ونقل التواتر . 

د اس وبدبية العقل . 

جعل ابن حزم المعرفة باحس السليم ( بالحواس" السليمة ) وبالبديبة شيا 
واحدا ء ذقك أن هر يد أو ار ال تقوم فى حقيقتها على اس" 
السليم . وهكذا تكون المعرفة عند این حزم إما بشهادة الحواس” ( باحس 
الصحیح مباشر ة ) » واما ببرهان راجع من قرب أو بعد الى شهادة الحواس : 

ان النفس تدرك الصوسات ‏ المادية ) بالحواس اللحمس ر 
كعلم النفس ) أن الرئحة ية مقبولة من طبعها » وأن الرئحة رد ار 
لطبعها » وكعلمها أن الأحمرَ الفح للأخضر والأصفر والابيض والاسود › 
وكعلمها الفرق بين انحتشن والأملس والحارٌ والبارد وال والحامض والصوت 
الماد“ والغلیظ والرقيق والطرب والفزع ( الملل واشحل ۱ : ه » راجع 
۳ ۱۰۸-۷ ). 

والحواس” انلمس تدرك الحسوسات بالقابلة والتفاضل ؛ أو أن يعظم 
الفرق بسرعة » أو يجتمع منه جملة يمكن أن تدركها الحواسٌ . فالانسان لا 
يدرك تبدال ال على الأرض الا بعد أن يتقل ذلك الغ مسافة يستطيع العقل 
أن يقدارها . وكذلك الشبع والري ي وكثير من أغراض العام ( الملل والتحل 
6 : ۱۰۸ ). 

ثم هنالك الحاسة السادسة وبها یکون علم النفس بالبدیپینات » أي الأمور 
الي بدرکها الانسان من غير أن یعرف دلیلا" عليها » من ذلك مثلا" كما 
يقول ابن حرم «اللل والنحل ۱ : ١‏ - ۷) علم النفس بأن ابلزء آقل من 
الكل > فان" الصي في أول تمييزه اذا أعطيته تمرتين وبكى ثم ثم زدته ثالثة 
ر . وهذا علم منه بأن الكل" أكبر من ابلزء ( وأن الثلائة أكثر من الاثنين )» 
وان کان لا ينتبه الى تحدید ما يعرف . ومنها علمه بأنه لا یکون فعل الا 
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لفاعل ؛ فاذا رأى شيئاً قال : من عمل هذا ؟ ولا يقنع البتئة” بأنه انعمل 
بلا عامل ... 

على أن هذه العرفة الي نسميها بديمية ليست في حقيقتها بديبية . امسا 
بدأت في الحواس منذ زمن قدیم » قي طفولتنا » ثم نسینا نحن كيف اکتسبنا 
ذلك العلم » ولكن بقينا الى اليوم نتذکتر العلوم . 

والانسان يولد لا يعرف شبئاً » كما يقول ابن حزم » ويجعل مصداق ذلك 
قول الله تعالى 15 : ۰۷۸ سورة النحل ) : « وال أخرجكم من بطون 
أمّهايكم لا تعلمون شيثاً ». 

فمن کل" ما تقدم يبدو لنا أن مرد العرفة انما هو الى اواس" . حى العقل 
فانه لا بستطیع أن ييز الأمور تمييزاً صحيحا الا اذا كانت الحواس في جسم 
صاحبها سليمة . وهكذا يكون ابن حزم قد حل" أعظم مشكلة في تاريخ نظرية 
المعرفة » تلك المشكلة الي زعم مورخو الفلسفة الاوروبية أن سلهّا كان نتاج 
عبقرية الفيلسوف الالاني کنط دوج رت 4٠۱۸م‏ ) . لقد كان هم هذا 
الفيلسوف عاولة الحواب على هله المشكلة الکبری : « كيف تكون الاحکام 
البنية على الاختبار الحسي ممكنة بالبديبة ؟ » ولقد حل" ذلك بأن جعل المعرفة 
الي نعتقد أننا قد عرفناها ببديبة العقل إجوزءط ۾ راجعة" الى الحواس” في 
زمن متقد م » سمي . دك û poe‏ ۳۵۹۲۹ . على أن ابن 
حزم جاء قبل کنط بسبعة قرون ووقف أمام المشكلة نفسها ثم حلنها حصلا 
ينقصه بسط القول وشکل النطق اللذين امتاز بپما کنط » ولکن لا تنقصه 
العبقرية والبصيرة . 


(۱) حينما يسأل احدنا عن جموع ۷۲+ ۲ ویب 4 بسرعة (جاداً أو هازثاً بالساتل ) » يظن 
أنه عرف ذلك بدعة أو بداهة . والواقع أنه تعلم ذاكني طفولته بالمد على أصابعه » و بعد جهد 
ایضاً ؛ ثم نمي أنه تعلمه وكيف تعلمه . ان عقلنا اليوم يقوم بعملية جمع ۲ + ۲ كما فعل 
ونحن اطفال » ولكنه يقوم بها بسرعة فائقة وبنیر جهد ظاهر سی انه ليخيل الينا أننا نمرف 
اليوم أن ۲+۲ = ؛ بالبداهة . 


9۹۸ 


الله تعسای 

قول ابن حزم (۱ :۱۸) : «ولیس هو (أي الله تعالى ) جرماً ولا 
جوهراً ولا عضا » ولا عدداً ولا جنساً ولا نوعاً ولا فصلا و لا شخصاً 
ولا ساکناً ولا متحرکاً » واعا هو تعالى حق في ذاته موجود معللق عحی أنه 
معلوم ؛ ولا اله غیره » واحد لا واحد في العالم سواه » ممترع الموجودات 
كلها دونه ۰ لا يشبه شيئاً من خلقه بوچه من الوجوه » . 

وابن حزم يوافق الاشعرية ني أن لله صفات قدعة" إل" أنه سمیع بصير بذانه 
لا بسمع وبصر . أما قول الله تعالى في سورة الرحمن ( هه : ۲۷) : ١‏ ويبقى 
وجه ربك ذي الحخلال والاكرام » ۰ فالقصود بوجه الله هنا و الله » . وكذلك 
الأمر في اليد والعين وابلنب والقدم والتنژل والعزّة والرحمة والامر والنفس 
والذات والقوة والقدرة والاصابع > ما ورد في القرآن أو في الحديث (الملل 
والنحل ۲ : 155 ) . والومنون يرون الله يوم القيامة بغير القوة الي نرى 
بها الأشياء في الدنيا » بل بقوة بتهیها الله لنا يوم القيامة في عیوننا . والقرآن 
كلام الله على الحقيقة بلا مجاز . 

العالم محدث متناه 

والله خالق العالم ومخترعه . والعالم متناه ؛ وكذلك المكان والزمان متناهيان . 
ان جميع الاشياء الي تخرج الى الفعل ( جميع الاجسام الوجودة فعلا” في 
عالنا ) متناهية » وهذا واضح . وبما أن مجموع التناهيات - مهما كانت 
كنيرة - متناو » فالعا ( الذي هو جموع الموجودات ) متناه . ومثله الزمان 
فإنه موالف من قترات متناهية » فهو من أجل ذلك متناه . 

والأرض عند ابن حزم كرة وهي في جوف كرة وهمية . والسماء من كل 
جانب فوق الأرض » وليس تحت الأرض سماء ؛ ذلك لأن الجهات مد رلك" 
نسي ‏ والتحت المطلق ني العالم هو مركز الأرض » وكل نقطة تقابل مركز 
الأرض من أي جهة كانت فهي فوق (۲ : .)٩۷‏ 


۹۹ 


النفس واروح ۲ 

الفس والروح عند ابن حزم اسمان لمسمى واحل ؛ والئفس جسم ذو 
طول وعرض وعق (الملل والشحل ۵ : ۷۵ ). 

الأععلاق 

ان كتاب ابن حزم و الاخلاق والسئن في مداواة التفوس » أقَلّه معابلمة 
منطقية وأكثره فصول ( أقوال مفردة ) . 

بری ابن حزم أن الناس جميعتهم على اختلاف أسنامهم وطبقانهم وعلى 
تباين أحوالهم وثقافاتهم يطلبون طرگ الهم" من أنفسهم بوسائل متعددة أكثر ها 
مظنون لا حقيقة” له کجمع الال ( طلباً لطردهم الفقر ) وکطلب الطعام والشراب 
واللعب والبس (لطرد الحموم الي يسبّبها فقدان هذه ) . غير أن كثيرين من 
اناس يخلقون لأنفسهم هموما مستأنفة لسضیق صدورهم وتمني الشرٌ للآخرين . 

والاخلاق عند ابن حزم من حير الدين والمجتمع > اذ الغاية من الأخلاق 
عنده رضا الله والفوز في الآخرة . 

والعلم وسيلة بقينية شل الانسان” عن كثير من همومه . وأجل العلوم ما 
فرب الاسان من رضا الله. 

وأصول الفضائل أربعة : العدل والفهم والنجدة والحود » ومنها تترکب 
جميع الفضائل العملية . فالأمانة والسفة نوعانمن أنواع العدل وابلود؛ والئزاهة 
والصبر يركب کل واحد منهما من النجدة وابلود ؛ واطلم نوع مفرد من 
أنواع النجدة ؛ والقناعة مركتبة من الحود والعدل . والصدق يتركسب من العدل 
والنجدة ؛ والقناعة تتركتّب من اللحود والعدل ؛ والمداراة تترکنب من الم 
والصبر . 

وكذلك أصول الرذائل أربعة هي أضداد" لأصول الفضائل : احور مد 
العدل » وابلهل ضد الفهم » والحبن ضد النجدة » والشح ضد ابلود » فارص 
متولد من الطمع » والطمع من الحسد » والحسد من الرغبة » والرغبة مسن 
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اكور والشح وابلهل معا . ويتولد من الحرص أيضاً رذائل كثيرة منها الذل 
والسرقة والغضب والقتل واليشق والحم بالفقر . وحنالك فرق بين الحرص 
والطمع . ان الحرص هو اظهار ما استکن" في النفس من الطمع . 

ثم قال ابن حرم رص ٠٩-٤‏ ) : دولا شيء أقبح من الک ب . 
وما نك بعيب يكون الکفر نوعا من آنواعه » فكل كفر گت . فالکذب 
جنس » والکفر نوع کته . والکذب متولد من ابلور وابلبن وابلهل . لأن 
الحبن يولد مهانة اللفس . والکلء اب مسهين النفس بعید عن عزنا الحمودة . » 


لتوسع والطالعة 

- المحلي » مصر (مطبعة النهضة ) ۱۳6۷ ه. 

الإحكام في أصول الاحکام ؛ مصر ( مطبعة السعادة ) ۱۹6۵ م . 

- الفصّل في الملل والاهواء والنحل » القاهرة رالطبعة الادبية ) 
۷ ۵ . 

- جموع الرسائل في أصول التفسير وأصول الفقه » دمشق ( مطبعة 
الفيحاء ) ۱۳۳۱ ه . 

- الیل في اصول المذهب الظاهري ٠»‏ القاهرة ۱۳۰۰ دهع 
۰ م. 

- رسائل ابن حزم الانداسي ( حققها احسان عباس  )‏ القاهسره 
( مكتبة انلانيي) ۱۹۵۵ م 

- ملخص [بطال القياس والرأي و الاستحسان والتقليد والتعليل ( نشره 
سعيد الافغاني ) » دمشق ( مطبعة جامعة دمشق ) ۱۹۲۰ م. 

- مراتب الاجماع في العبادات والعاملات والاعتقادات ؛ القاهرة 
( القدمى) ۱۳۵۷ ۸. 

رسالة في الفاضلة بين الصحابة (سعید الافغاني) » دمشق (المطبعة 
الماشمية ) 154٠‏ م . 


۰۱ 


- الرد" على ابن النغريلة ورسائل آخری ( تحرير احسان عبّاس ) : 
القاهرة ( مكتبة دار العروبة ) 195٠‏ م. 

- رسالة في مداواة النفوس ونبذیب الاخلاق والزهد في الرذائل ؛ 
القاهرة (مطبعة النيل ) ۱۳۲۳ ه. 

- الاخلاق والسير في مداواة النفوس (اعتی بتصحيحه أحمد عمر 
المحمصاني) القاهرة (مطبعةالسعادة) بلا تاريخ ؛ثم بيروت ۱۹۲۰ م. 

طوق الحمامة في الالفة والألاآف . 

- مير النبلاء ( جزء حاص بترجمة ابن حزم ) ( تحریر سعيد الافغاني ) 
دمشق ( مطبعة الثرقي ) 1١44١‏ م. 

- ابن حزم : حياته وعصره وأخباره الفقهية » تأليف محمد أبي زهرة 
القاهرة (دار الفكر العربي ) ۱۹۵4 م. 

ابن حزم ونظرية المعرفة للد کتور مر فروخ ( مجلة المجمع العلمي 
العربي في دمشق ۲:۳۳ ۰ نیسان 1448 م » ص ۲۱۸-۲۰۱ ) . 


يميا بل 
سبد م س 


أبو محمد عبد الله بن السید ۰ أصله من شب » ومولده في بطليوس» 
سنة 444 ه( ٠٠١١‏ م ) » ولذلك يعرف بان السيد اي . ويبدو أنه لم 
يغادر الاندلس ولکنه تنقتل في عدد من مدنها فزار طلیطلة وسترقسطة وسكن 
السهئّلة مدة حیث كان کاتباً لصاحبها: ( حاكمها ) حسام الدولة أي مروان 
عبد الملك بن 'هذيل ( 4٩۷‏ - ۵۰۳ ه ) . ثم سكن بلنشية وجلس فيها للتدريس 
فكان الناس يجتمعون اليه ویقرآون عليه ویقتبسون منه » وكان حسن التعليم 
جيد التفهيم ثقة ( وفيات ١‏ : 41/4 ) . وني بلنسية توفي ابن السيد البطليوسي 
في منتصف رجب 6۲۱ (۸۱۱۲۷-۷-۲۷) . 

مقامه وت یفه 


ابن السید البطليوسي لغوي نوي آدیب شاعر وفیلسوف ؛ وکان تلميذاً 
للفتح بن خاقان القيسي الاندلسي الذي قتل في مدينة مرااکش نحو سنة ۵۲۸ هم 
۱۱۳٤(‏ م ) وخصما لابن باجه رت ۵۳۳ ه۱۱۳۸ م ) . وتکسب مدة 
بالشعر . 

ولابن السيد البطليوسي کتب نافعة ممتعة منها (وفيات ٤۷٤:١‏ ) : 
كالمثلث ”۲ أتى فيه بالعجائب ودل" على اطلاع عظم -؟ الاقتضاب في شرح 
أدب الکتاب لابن قتيبة » وهو أشبه بدليل يستعين به الشتخلون في ديوان الانشاء 


(۱) السيد ( يكسر السين واهمال الياء » بلا تشدید) : الذئب : 
(۲) في اللغة » جمع فيه الكلمات الي جوز في اولا ثلاث -حركاءتمثل كلمة ركوة فيجوز ان تكون 
بفتح الراء أو كسرها أو ضمها . 


۳ 


ك الحروف الحمسة (س » ص »2 ض »© ظ » ذ) والتمييز بين الکلمات 
الي ترد فيها هذه الروف ك الانصاف في التنبيه على الاسباب الوجبسة 
لاختلاف الائمة ‏ شرح (دیوان ) سقط الزند المعري » وهو آجود مسن 
الشرح الذي صنعه العري نفسه - شرح دیوان التتبي ك الحدائق ي الطالب 
العالية الفلسفية العويصة 

جملة من آراله وأقواله 

كان ابن السيد البطليوسي شاعراً مد احا متفناً في وجوه الصناعة » كما كان 
شاعراً حكيماً » وله : 
أخو العلم حي خسالد بعد موته وأوصاله نحت الراب رمع . 
وذو ابلهل میت وهو ماش,على التری ‏ ين" من الأحياء وهو عديم. 

ولكتاب الانصاف قيمة دينية في الدرجة الاولى ثم قيمة فلسفة : 

ان البشر مختلفون في فطرهم وي أخلاقهم » والله تعالى يعرف ذلك » وهو 
لو شاء بلجمع الناس على المدى . أما بين المسلمين خاصة من أهل الفرق والمذاهب 
فالاختلاف راجع الى أسباب لغوية وفقهية هي : اشتراك الالفاظ والعاني » 
احتمال اللفظة الواحدة لعدد من المعاني » احتمالها عدداً من المعاني من حيث 
الأحوال المکنة من الاعراب » احمافا لمدد من العا مسب تركيها مع 
غير ها » ثم احتمال اللفظة الواحدة لمعان حقيقية حقيقية ومجازية » ثم الافراد وال ركيب 
(مقارنة معنى الكلمة في آية أو حديث بمعناها في آية غير ها وسدیث غيره ) 
« ولأجل هذا صار الفقيه مضطراً في استعمال القياس الى ابمع بين الآيسات 
الفتر قة والاحاديث التغايرة وبناء بعضها على بعض » ... وربما أخذ الفقيه 
آية ثم حل فقيه آخر آية غيرها فأفضى بهما ذلك الى الاختلاف والتناقض أو 
تكفير بعضهم بعضاً ( الانصاف 58 ) . ثم العموم والخصوص ( وهل يراد 
باللفظة أو ابلحملة المدرك العام أو المدرك الخاص : ان لفظة « الانسان » مثلا“ 
عکن أن يقصد منها النوع شري فيتاول الحكم اواردة فيه جميع افاس پلا 
نخصيص » كقوله تعالى : ديا أيها الانسان » ما غرك بربك الكريم ؟ » وأحياناً 
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تستعمل اللفظة العامة ولکن یقصد منها رجل واحد أو جماعة معينة ) » تم 
الرواية والتقل (الوثوق من أن الحديث النقول صحیح وأن معی الآية هو 
العی القصود منها)» ثم الاجتهاد في ما لا نص" فيه » ثم الناسخ والنسوخ 
( الاختلاف تي وجود السوخ في القرآن والحديث أصلا" » والاختلاف 
في ما اذا کانت آيةبعينها منسوخة أو غير منسوحة ) » ثم الاباحة والتوسيع 9 . 

كعاب اسلدائق 

هذا كتاب في نحو ستين صفحة من القطع الصغير فيه استعراض لعدد من 
وجوه الفلسفة القديمة ( الفيض والنفس وقواها ) ووجوه الفلسفة في الاسلام 
ری صفات الله واطلود) . 

ويبدو أن ابن السيد ابطليومي یقبل القول بالفیض والعقول الثواني ویذ کر 
أن ذلك كان مذهب آرسطوطالیس وآفلاطون وسقراط وغیر هم من مشاهير 
الفلاسفة وزغانهم القائلین بالتوحید . وهو يرفض رأي الفلاسفة الجوس 
( الدهرية ) ویعده كفراً يحت عند آرسطوطالیس لان ذلك يوجب استحالة 
الباري » أي انکار وجود الله ( راجع كتاب الحدائق ١4‏ ) . وییدو أيضاً أن 
البطليوسي مقتنع بنفارية العدد عند فيثاغوراس و صانها بالفيض ( الحدائق 
۳١-۲‏ ) ء ولعله عرف ذلك من ر سائل اخوان الصفا . وهو ینکر أن يكون 
الله صورة للعالم أو أنه مجموع الوجود على ما ذكره اليس وزینون (الاببي ) 
مثلا" (الحدائق 18 ). 


(۱) أطلق الاملام ني عدد من العبادات مجال الاختيار توسيعاً على عباده في الاسوال المنتلفة الي 
يضر في بضها التقيد ابلازم بأحد وجوه تلك العيادة - من ذلك مثلا مسا جاء في القرآن 
الکرم في شأن اللي ,عرص أو يسافر ني شهر الصيام ( رمضان ) » قال تعال في سورة البقرة 
(۲ : ۱۸۰) : ومن كان مريضاً أو عل سفر نعدة من أيام آخر » يريد الله يكم اسر 
ولا بريد بكم الشر » . آما الشيمة فأوجبوا أن يفطر المسلم المسافر في شهر رمضان لأن في 
الآية آمر] بدك ؛ وأما السنة فأجازوا المسلم السافر أن يفطر أو أن یصوم بحسب ما يقثره 
هو من مشقة السفر . 
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ثم هو ليس معتزلياً ولیس‌خصماً هم » ولکته أميل الى الاشعرية في جعله 
صفات الله قديمة” وأن الاستدلال عليها يكون بالشرع وما ذكره الله عن نفسه . 
وكذلك نجد لابن السيد البطليومي ميلا" الى قول أهل الظاهر ( الخدائق 80-44) . 


للتوسع والمطالعة 

كتاب الحدائق : ي المطالب العلية الفلسفية العويصة ( محمد زاهد 
الكوثري ) » القاهرة (عرّة العطثار ) ۱۳۹۵ ه1945 م. ٠‏ 

- شرح سقط الزند للمعزي ( في كتاب شروح سقط الزند للجنة احياء 
آثار ألي العلاء المعرّي ) » القاهرة ( مطبعة دار الكتب ) ۱۹46 م 
۸ م. 

- الانصاف في التنبيه على الاسباب الي أوجبت الاختلاف بين 
المسلمين في آراتهم ( أحمد حمر المحمصاني ) » مصر ( مطبعسة 
الموسوعات ) 119 ۸ . 

رسائل في اللغة ( ابراهيم السامرآئي ) » بغداد ( مطبعة الارشاد ) 
۶ م . 

- الاقتضاب في شرح أدب الکتاب » یروت ۱ هم . 


ان باجته 


هو أبو بكر محمد بن يحى الصائغ العروف بابن باجتّه ( بتشدید الحم ثم 
هاء ساكنة ) » والباجه بلغة الفرنجة ( نصارى الاندلس ) القضة . 

ولد ابن باجه في سر قسطة نحو سنة ه/ا5 ھ ۸۲ ٠م)‏ قي الأغلب ؛ 
وفيها نئأ وقال الشعر ومدح أميرها من قل المرابطين أبا بكر بن ابراهیم بن 
تيفوت . ثم لما ولي أبو بكر هذا النغر والشرق استوزر ابن باجه. ولكن ا 
ألح آلفونسو الأول ملك الأرغون على سرقسطة غادرها ابن باجته قبل أن تسقط 
في يد ألفونسو ( ۵۱۲ ه-1110 م) ؛ فم ببلنسية ثم أتى اشبيلية واستقر 
بها وطبب واألّف عدداً من رسائله في المنطق . 

ثم انتقل ابن باجه الى المغرب ونال حظوة عند المرابطين . ولقد كان ابن 
باجه طبيباً بارعا موفقاً فحسده منافسوه ودسوا له المم فمات سنة ۵۳۳ ھ 
(۱۱۳۸ ) . 


مقامه وكتيسه 

كان ابن باجه متميزاً في اللغة حافطاً للقرآن » أديباً شاعرآ بارعا في الغزل 
والرثاء والدیح ؛ متقنآً لصناعة الموسيقى جيّد الضرب على العود . ثم هو من 
الأفاضل تي صناعة الطب مع المقدرة ني العلوم الفلسفية والرياضيات والفلك 
والطبيعيات . وابن باجّه أول الفلاسفة العقليين على اللحصر : أحل بالفلسفة' 
منفصلة عن الدين ومعزولة عن العامة ثم أقامها على أساس من الرياضيسات 
والطبيعيات . وشهرة ابن باجه انعا هي في المبادىء الفلسفية الي وضعها وی 
الإلميات . وهو آشبه بالفارايي من الاسلامیین وبأرسطو من القدماء . 
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ولابن باجّه کب كثيرة ضاع معظمها في زمن منقدم . وآخر ما ضاع له 
مجموع كان ني مكتبة پرلین 2١١‏ ومجموع أصغر منه كان يملكه السید عبد 
الرزّاق الحسي في بغداد ؛ وقد ضاع المجموعان في أثناء الحرب العالمية الثانية . 
ومن كتبه : 

أ رسالة الوداع : کتبها ابن باجّه الى أحد أصدقائه وهو على أهبة سغر 
شی ألا" يراه بعده » وضمنها أكر آرائه الفلسفية » وخصوصاً في العلم 
الاي (ني المحرّك الاول » والغاية الانسانية أو الغاية من وجود الانسان » 
وني اتصال الانسان بالعقل الفعال الذي يفيض من الله » وخلود النفس ) . 
وابن باجّه يلوم رای لأنه بحاول أن يصل الى الله بالاحوال الصوفية وترله 
التفكير . 

ب تدبير التوحد : جمع فيه ابن باجنه آراءه » ولكنه لم یتمه ولا 
كتبه بلغة سهلة » وهو يشبه « المديئة الفاضلة » للفارابي . الا أن الفارابي قصل 
بحث الالميات عن بحث السياسة واه" بالمدن ( بالدول ) » بينما ابن باج 
اهم" بالسياسة المدئية ( حياة الفرد ی المجتمع ) ثم صرف آراءه الفلسفية في 
أثناء ذلك , 

وتعرف من تدبير المتوحد محطوطتین : الخطوطة البودليانية » وهي 
مفصلة ولكنها ناقصة ( وقد نشرها ميغل آسین بالائیوس ) » ثم عخطوطة 
القاهرة"' وهي آم“ ولكن موجزة . 

جکتاب النفس . أراد ابن باجنه في هذا الکتاب أن يستوني الكلام على 
النفس مما قاله فلاسفة اليونان خاصة . ولا يزال هذا الکتاب محتاجاً الى دراسة 
مو ضوعية مفصلة . 

د رسالة الاتصال . 

ه ‏ وكان لابن باجه أيضاً كتب هي شروح وتلخيصات وتعليقات على 


)١(‏ شر من هذه الخلوطة صفستان في ابن باجه للمؤزلف ( بيروت ۱۳۷۱ هس 569ام) 
() هله المخطوطة منشورة في و ابن باجه » المؤلف . 
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كتب أرسطو وجالينوس والفارابي والرازي وغيرهم ؛ 3 کب مولفه في 
المنطق والنفس والعقل والامینات والسياسة المدنية والطب . ويبدو أن هذه 
الكتب قد ضاعت كلها . 

مجمل فلسفته 

أكثر فلسفة ابن باجه موجود في كتاب تدبير التوحد . 

المنطق : 

عس ابن باجه في أقواله النطقية نظرية المعرفة ٠سا‏ خفیفاً » قال ( تدبير 
التوحد رص 144 ): 

« الامور الموجودة لشيء ما في الاعتقاد ما صادقة واما كاذبة » وإما 
بالذات واما بالمرض ‏ وإما يقينية واما مظنونة . وظاهر عند من كان له 
بر بصناعة النطق ان اليقينية انما تکون صادقة” ضرورة . واما الظنونة فقد 
تکود كاذبة أو صادقة » ونحن فیما نحن بسبیله نجعل ما بالعرض في الظنونة 
الصادقة . والصور الروحانية كيف كانت - فقد یکذب بها الانسان » فان 
الحس قد یکذب ». 

الفلسفة الاورائية 

ابن باجه بارع جداً في الریاضیات ۽ وی في ابر خاصة 2 ثم في الطبیعیات . 

واکته لا يعالج الرياضيات والطبيعيات معاللحة مستقلّة لأن اهتمامه الأول انما 
هو بالاخبّات ( الماورائيات ) . غير أنه يستعين بالرياضيات والطبيعياث على 
توضبح آرائه الماورائية . 

الموجودات والحركات غير متناهية : 

يسمى ابن باجنّه الموجودات «معدودات » لامها كثيرة العدد او متعددة 
الاشخاص » ثم يقسيمها قسمين عامين : 

١‏ ) المعدودات ذوات الأعظام ( الأحجام » أي كل ما له طول وعرضر, 
وق ) . 


۷۹ تاريخ الفکر المر ني ط۳۹(۲) 


۲ ) المعدودات من غير ذوات الاعظام » وهي عموماً الأمور المعنوية مطلقاً 
كالكرم والشرف والعلم والحرب » ثم أنواع الحركات . هذه الأمور يدركها 
العقل مجردة من عنصر الزمان والمكان : فالحرب « موجود معقول » مطلق 
نس له وحيز » معيّن ولا زمان" حاص" به . ومثل ذلك الشرف والکسرم 
والعلم وسائر «المعقولات » من اسماء المعالي . 

واطرکات عند ابن باجه نوعان : نوع يعود الى «الحوادث الفردة » 
كانتقال الاجسام و نحرك النبات ومشي الانسان » فهذه كلها حوادث متقطعة 
تقع بين حدین من قياس الزمن . ثم هنالك الحركة المطلقة الي تدفع هذه 
الأجسام وتدير الكواكب ؛ وهي دائمة خالدة ليس هما بدء ولا ينتظر أن يكون 
ها نباية . والحركة الدائمة أشرف من الحركات المتقطعة ؛ والاجسام الي تتبدی 
فيها الحركة الدائمة أشرف من الأجسام الي تتبدی فيها الحركات المتقطعة . 

والحركة الدائمة تكون عادة مستديرة او تكون مستقيمة ولكن خالدة . 
وبرهان ابن باجتّه على أن الحركة المطلقة دائمة برهان رياضي هندسي » فهو 
بقول إن الاجسام الي نراها في عالنا لم توجد رأماً ولا ابتداء ني الأماكن الي 
هي فيها الآن . فکل جسم اذن يحب ان یکون قد انتقل الى »كانه الحاضر من 
مکان سابق» وكذلك يحب أن یکون قد انتقل الى مکانه السابق من مكادر آشعه 
سابق عليه ؛ وهلمجرا. وهکذا لا عکن ان تفرض للحرکات بدا » فهي 
من اجل ذلك ازلية (من جهة الاضي ) . اما من جهة الستقبل فهي أيضا 
ابدية » وذلك لأن کل خط عکن ان عتد أبداً الى ما لا تهاية : ان قولنا : هذا 
الط تد من [ الى ب يدل على ان ب هي فاصل بين امتدادین وان وراء ب 
مسافة اخرى . فاذا نقلنا ب الى ما وراء مركزها الحالي فكأننا نقلنا هذا الحد 
الفاصل » مسافة جديدة . وما دام كل «كان جديد على هذا اللحط هو فاصل 
جديد بين مسافتين » فالفروض ان هذا الط لا یتناهی . هذه الحركات 
الدائمة من جهة الاازل والا بد معا يُسمّيها ابن باجه « التصلة من جهة الزمان » . 

ولا يفهم ابن باجّه بالحركة الدامة الحركة المستمرة للأشياء في داثرة «او 
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في استفامة » فقط » بل يفهم آیضاً الحركة المعنوية كالنسل مثلا" : ان وجود 
زيد دليل على وجود اببه» ثم ان وجود ابیه دليل على وجود جده: وهكذا 
الى ما لا جاية من جهة الاضي . اما من جهة المستقبل فان الانسان يمكن ان 
نسل بلا بايقرایضاً . قد کن أن یقف زید او مرو او بكر او خالد انفسهم 
في زمن من ازمنة التاريخ عن النسل » ولکن في الانسان ؛ کانسان اوکموجود 
حي على الاقل » قوة" دائمة سل . 

وهنا حلص ابن باجته الى الوازنة بين الدوامين » فيذكر ان «الحركة » 
دائمة من جهة جهة الاستمرار » اذ هي لا تتوقف ولا تنقطع . اما الانسان فنوعه 
دائم من جهة التكثر » اي من جهة كارة أفراده کر لا حد لحا » وغذا يقول : 
« وظاهر ان ما توجد اجزاوه واحداً بعد واحد رکالانسان : ابید ثم الأب 
ثم الابن ثم الحفيد الخ ) انه ضاهی بهذا التظام ما هو أبدي » وان التکتر یقوم 
له مقام" الدوام » . 


الصورة والادة ومراتب الوجود : 

رأي ان باجنه في الصورة والادة مزیج من رأي أرسطو ومن رأي أفلاطون؛ 
أن المادة عنده لا مکن أن توجد بلا صورة ( فالى هذا الحد هو آرسطوطاليسي ) 
ولکته يوجب أن توجد الصورة بريئة من الادة وإلا” لاستحال علينا أن 
نتخيل المادة تنب في اللصور المختلفة : اذ كيف يمكننا أن نتخيل مسادة 
تلبست في الأزل بالصورة » لو لم يكن هنالك صور مجردة تقبل تلبّس الادة 
بها ( وبهذا نراه أفلاطونياً ) . 

وان باجه لا يهم" بالادة ولا بالصورة التلبسة بالادة لاما لا تليقان 
بالغرض الذي قصده . ولکل جسم عند ابن باجه ثلاث صور : الصورة 
الروحانية العامة روهي الصورة العقلية ) » ثم الصورة الروحانية الخاصة » 
ثم الصورة ابلسمانية . 

ولا حلاف في نحديد النوعين الأول والثالث . فالنوع الأول هو الصورة 
العامة للاشياء » «وهي المعقولات الكلية » نحو شجر . وأما النوع الثالث 


"1 


فهو « الصورة ابلسمانبة » » الصورة الي تظهر علیها الأجسام كما تتراءى لا . 

على ان الوضوح بقل عند الکلام على « الصورة الروحانية الخاصة » اذ 
مجعلها ابن باجه ثلاث مراتب جديدة : أولها معناها رمعی الصورة ) الوجودة 
في القوة الذاكرة » والثانية الرسم الوجود في القوة التخيلة » والثالثة الصم 
الحاصل في الحس الشترك . 

والأمثلة على الصور الروحانية كثيرة » منها الصورة الناتجة من صلة الوالد 
بالولد او السبب والمسبب عنه » أو المتخيلة عند ذكر فضائل النفس وخصائصها 
کالتودد والعبوس والعلوم وحسن الرأي والغی والعرة . ويرى ابن باجه بأن 
هذه الصور تقوی بالا کتساب وتتفاوت قوة وضعفاً يبن شعب وشعب . 


قرى النفس 

وللفس عند ابن باجه ستة مجموعات من القوی : الفكرية » الروحانية » 
الحساسة » الولدة » الغاذية » والاسطفسية ؛ وهي ما اضطرارية او اختيارية » 
ولکن على درجات متلفة في ذلك كله . فالقوی الاسطقسبة رکسقوط ابلسم 
وتأثره باحس والرارة ) والقوة الغاذية یسمیان معا القوى الطبيعية » ویغلب 
علیهما الاضطرار » ولکن على درجات متفاوتة . ان سقوط الاجسام والشعور 
بالحرارة اضطراري محض ؛ اما الغذاء فليس باختبار اصلاً ولا باضطرار صرفاً. 
والبصر مثلا" اقرب الى الاختبار » ولکن اللمس اضطرار محض . وكذلك القوة 
الفكرية تکون بالاضطرار » ولولا ذلك لاستطاع الانسان ان عسكث عقله عن 
اتصور والتصديق » ولکنه لا “يستطيع . 

وان باچنه يتكلم على القوة الطبيعية عرّضاً وعلی غاية من الوجازة » ولا 
همه منها اما اتصل بالسلوك الانساني . اما القوى الفكرية والروحانية فهي 
غرضه من شوثه جمیعها . 

العقل : 

البحث في العقل هو العنصر الاول في مراتب الاهمية عند ابن باجنه . ان 
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العرفة الصحيحة تکون بالعقل » والعرفة الطلقة تکون بالعقل » والسعادة 
تنال بالعقل » والاخلاق مبنية على العقل > والعقل صادق في ما يعرف . 

يستطيع الانسان ان يعرف بعقله کل شي ء من أدنى دركات الوجود ‏ الادي) 
الى اعلى درجات الوجود ( الالمي ) . والاساس الذي يبي عليه ابن باجنه 
هذ النوع من التفكير الفلسفي اساس مادي : ان العقل يعرف من تلقاء نفسه 
لا بتأثير روحاني عليه من اللحارج ( يعني كما يزعم التصوفة امهم يعرفون ) . 

على ان ابن باجنه لا يزال يعتقد بأن في العام عدداً من العقول : العقل الانساني 
والعقل الفعال والعقل الكلي ( عقل الانسانية جمعاء ) . إنه يرى ان العقل الفعال 
هو الذي يوثر في العقل الانساني او اميولاني فينقل اليه المعارف والعلوم . ثم 
يقول ان العارف تعود بعد الموث الى العقل الفعال . ومجموع هله العارف 
توف العقل الانساني الذي مخلد في العام . 

العرفة : 

والمعرفة عند ابن باجه تكون بالنظر العقلي وحداه . وهو يحالف الغزّالي 
الذي يعتمد في المعرفة الاحوال الصوفية ؛ ويرى ابن باجنّه أن الأخيلة المسيئة 
في اتصوّف تحجب الحقيقة بدلا“ من أن تكشف عنها . 

والعرفة عند ابن باجه طريقها الحواس . ان كل ما نعرفه يحب أن يكون 
قد مر بمحواسنا فعل" او ان يكون قد مر محواسنا شيء يشبهه ويقوم مقامه . 
فالصور الروحانية لشيء ما تحصل (في الذهن ) اذا كانت قد مرت یوماً ما 
بحواسنا هى أو شبيهها . فالعرفة اليقينية تحصل اذن ما بالحس او بالقياس » 
اي بقياس ما لا نعرف على ما نعرف. وهكذا نرى انه لا يمكن ان توجد الصور 
في (الذهن ) خلواً من الحس ؛ لأن هذه الصور ( الذهنية ) تكون داتما 
مولفة من صور مرت بالحس المشترك » بعد ان تكون قبل ذلك قد مرت 
بالحواس . وهذا قريب جداً من رأي ابن حزم في المعرفة بالبديبة المبنية من 
قرب او من بعد على الحواس . 

وهناك امور نعرفها محاسة واحدة » فاللون نعرفه بالعين وحدها والصوت 
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ندرکه بالاذن وسدها . ولکن" گت مد رکات لا نستطیع ادراکها الا يجحملة 
حراس مثل « الحياة » فاننا احياناً لانستطیع ان نعرف اذا كان انساناً ما حا 
إلا اذا رآیناه ثم سنا جسمه ثم استمعنا الى نبضات قلبه . 

والواس تخدع بلا ريب » فاذا كان الانسان ممروراً ( أي به مش خفیف ) 
او اذا کان صحيحاً ولكنه متعب او جائسع أو خائف او ينام في مكان قليل 
النور » فانه بحس با حيط به حساً غريباً » فیری الاشیاء على غير حقيقتها . 
ولا ريب ابدا في أن تخيل الاشياء تلا" مطلقاً » من غير ان تكون تلك الأشياء 
قد مرت بحواسنا » من أسباب الداع . والصور الي تعتمد على الخيال المحض » 
ولا تكون قد مرت بالحواس » اكيرها كاذب . 

واللخداع لا يأتي من الحواس وحدّها » بل بأتي من القوة الفكرية ايضاً › 
فان القوة الفكرية تخطىء احياناً . من ذلك مثلا” ان يعرف الانسان شخصين » 
فاذا افق ان رأى احدهما مرة ظن انه الآلحر . ومن المشهور ایضاً ان الانسان 
بخطیء في حل الاعمال الحسابية وني تقدير المساحات وتدبير اموره » ما يدل 
على ان الفكر يخطىء احياناً . 0 

الود والسعادة 

بری ابن باجّه ان الحلود يكون في هذه الياة الدنيا » لأنه يذكر اللحلود 
والسعادة ذك رأكثي رآ ولكنه لا يتكلم على الماد أبداً . ومرد السعادة ( الي هي 
سبب الحلود أو طريق الشعور بالحلود على الاصح ) الى اعمال الانسان المقصودة . 
ان الاعمال الي يعملها الانسان اتفاقاً » او وهو مُکرّه او غافل عن حقيقتها 
جاهل پا » لا قيمة لها . والأعمال القصودة ( والي توجب السعادة ويكون 
بها الحلود ) ثلاثة أنواع : 

أ الاعمال الي بها رفاهية البدن ولذته » كالطعام اللذيذ واللباس 
الفاخر ؛ ويدحل في ذلك السكر ولعب الشطرنج والصيد للالتذاذ . والذين 
يعملون هذه الاعمال هم والذين اخلدوا الى الأرض » كما يقول اين باجه ؛ 
وسعادتهم لا تتجاوز مدة فعلهم هذه الافعال" »> وليس لهم فضل عند 
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الناس: ولا قيمة . ثم أن أمثال هولاء انما يوجدون في أواخر الدول وقبل 
انقراضها 1 هولاء « المتجملون » . . وهم الذين یحرصون على أن 
بعرت نیم اهم اغنياء او مرفون بينما هم فقراء او مستورون فقط › 
فتجد احدهم « يستبطن جزء الدثار ( الثوب ) الحسيس مما يلي جسد ه ویبرز 
ی جزء الدثار الاحسن » . وهولاء أيضاً لاسعادة حقيقية" هم ولاخلود . 
- الاعمال الي تحدث انفعالا" في النفس من غضب او رضی » ومن 
سرور 32 حزن ومن تودد أو بنض ومن قلق اور اطمثنان . وهذه الاعمال 
نفسها نوعان : 

(۱) نوع كاذب » اي ان الانسان قد يظهر الرضا وهو غير راض او 
یتظاهر بألوية والائقة والقيرة وهو لا بحس في نفسه بشيء منها . فهذه 
الأعمال الي على هذا الشكل ت تسى الرياء » وهي لا قيمة قيمة ها أيضاً في السعادة 
او اللحلود . 

(؟ ) نوع صادق » اي ان الانسان يميل في ذلك فعلا الى عمل اللبير والى 
الاحسان الى الناس » واذا ابدى غيرة على أمر او حمية في سبيل انسان آخر 
كان صادقاً . هذا الانسان يفعل ما يفعله عن علم بقيمة ما يفعل واعتقاد 
بصواب ما یفعله (او انه یفعله طاعة لامر ديي او وازع اجتماعي ) . فاذا 
فعل الانسان ذلك لاعتقاده ان" فعله هذا فضيلة» ثم أورثه ذلك خشوعاً في 
قلبه فهو عند ابن باجّه من « الذين اجرهم على الله  »‏ وهولاء كلهم لا بتتاوطم 
حث السعادة واللحلود عند ابن باجه . 

ج و «السعادة وا تلود » عند ابن باجه یفهمان من الطريق التالية : 

لکل انسان عمرانٍ : ره ابلسدي الذي يحياه على هذه الأرض » ثم مره 
الثاني وهو و تشر 1 . والسعادة واللحلود في رأي ابن باجه 
تكون في عمره الثاني : 

و اذا بلغ الانسان في حيائه مرتبة صحيحة من العلم أو الحكمة او الشجاعة 
او الكرم . وكان يعرف انه عام او حكيم او شجاع او كريم ؛ ثم كان يعمل 
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با يعلم صادقاً غير متظاهر بما يعمله رثاء الناس ولا قاصداً جلب منفعة مادية > 
فانه يشعر حينثذ باطمثنان في نفسه وبادراك كامل -حقيقة الحياة والوجود » وهذا 
هو السعادة . 1 

« اما نللود فهو شعور هذا الانسان قبل موته » ان الناس سیظلون یذ كرون 
ذلك منه دهراً طویلا" بعد ان يموت ویفی جسده » . فهذا « الشعور السابق ي 
الانسان هو الحلود » المتعلق بالانسان . واما المدة الي يبقى فيها ذكره مشهوراً 

في الناس بعد موته فهو الخلود المتعلق بأعمال ذلك الانسان . 
وبمدح ابن باجه ال کر الحسن وخحصوصاً اذاكان هذا ال کر الحسن صادقاً . 
الاجتماع : التياسة 
لان باجنه آراء في سياسة الدينة ( الدولة ) وفي السياسة الدنية ( ادارة 
الدن وتدبير الاسرة والعناية بالاهل والاولاد ) . وكان من رأيه أيضاً أن يستكثر 
الانسان من جمع الال وأن يحسن القيام على تصريفه في وجوهه . 
تدبير المدينة ( الكلام على الدولة ) : 

الانسان عند ان باجّه كما هو عند ارسطو ‏ مدني بالطبع . والاعيزال 
شر اذاكان سما بالاعتزال نفبيه . اما اذاكان الاعتزال هربا من عخالطة الفاسدين 
من أهل المجتمع فهو خير . 

وان باجه بخالف افلاطون في قبوله مديئة” واحدة فاضلة » ويوافق الفارابي 
بأن المدن قد تتعدد » فيكون منها واحدة فاضلة كاملة » واربع فقط ناقصة . 

( الفارابي يجعل الدن الناقصة عديدة جداً ) . 

(أ) التدبير الفاضل ‏ التدبير الفاضل الكامل هو تدبير الله لهذا العام » 
فنظام العام عند ابن باه نظام كامل تحكم تن » لا خلل فيه » وهو دبير 
صواب . 

على اننا اذا قلنا : «تدبير و» فانما نعي تدبير الدن . فاذا قصدنا 
«تدیر المأزل » مثلا" فيجب ان نقول : تديير از . 
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يقول ان - باجه في وصف اللينة الفاضلة اما لا حتاج الى أطباء ولا 
ال قضاة : وذلك لان اهلها متحابون فلا يقع التشاكس بینهم » ولذلك 
لا يحتاجون الى قاض  .‏ ان جميع اعمال اهل المدينة صواب » ذلك 
لام بقومون بالرياضة ولا يغتذون بالاغذية الضارة » نهم من أجل 
ذلك لا عرضون ولا يحتاجون الى الطب » الا ني مداواة أمراض عارضة 
واردة من خارج ( كالاوبئة ) . وربا احتاج اهل المدينة الفاضلة الى 
اصلاح الخلع وما جانسه ( من اللخراح والكسر ) وربا لم يحتاجوا اليه في 
ذلك » اذ يستطيع البدن الحسن الصحتر ان يعتني بنفسه فتبرأ جراحه » حى 
العظيمة” منها » من تلقاء نفسها . 

+ فمن خواص المدينة الكاملة أن لا يكون فيها طبيب ولا قاض | » 

وآراء أهل المدينة الكاملة كلها صادقة » وأفعاهم “كلها فاضلة . ولا يكون 
في هذه المدينة آراء كاذبة ابدأ لأنه لا يتتشر فيها آراء غريبة » اي آراء طارثة 
عليها من مدن اخری اقصة . 

وفي الدينة الفاضلة بعهد الى کل شخص بالعمل الذي يجبده . والانسان 
في الدينة الفاضلة بتصد بأعماله نفع الدینة » وذلك لأن الانسان الفاضل جزء 
من المدينة . 

ب المدن الناقصة : يذهب ابن باجته في تعديد الدن غير الكاملة مذهب 
الفارالي » ولكنّه يجعلها أربعاً بسيطة . وكلما كانت احدى هذه الدن أبعد 
عن الكمال كانت الحاجة فيها الى الاطباء والقضاة أكثر لآن صناعة هذين 
الصئفين من الناس تكون حينئذ اجدى وانفع . وميزة اهل الدن الاريع انهم 
يجعلون لأنفسهم مدا جسمانية (كالشهوات والتغلب على الآخرين) ؛ 
ما لم يكونوا جاهلين فلا يعرفون ماذا يريدون . 

وما بوسف له ان ابن باجنه لم يسم هذه الدن الاربع تسمية واضحة 
كاملة » فقد ذكر الدينة الإقامية ( الفاضلة ) والدينة الجماعية ومدينة التغلب . 
ثم هنالك اسم مدينة رابعة علها بياض في مخطوطة المكتبة البودليانية (مغ 
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تدبير المتوحد 

المتوحمد هو الانسان الفاضل الذي يعيش في مدينة غير فاضلة . 

وعکن أن يكون ني المدينة غير الفاضلة شخص أو شخصان أو ثلاثة أو 
أكثر من الفاضلين يسمّيهم ابن باجنه « النوابت ». ووجود هولاء اللوابت 
( الفلاسفة»القضاة ‏ الاطبناء ) ضروري في المدينة غير الفاضلة حب بتفع أهل 
هذه الدينة ويرعايتهم وهدايتهم ؛ ولکشهم يعيشون فیها غرباء . أما اسمهم 
أ التوابت » فقد استمده ابن باجنه من تشبيههم بالنبات الذي ينمو من تلقاء 
نفسه بين أنواع الزروع » لآن آراءهم تخالف آراء الذين يعيشون معهم . 
وهولاء النوابت اذا كثروا في مدينة غير فاضلة ساعدوا على أن تصبح تلك 
المديئة فاضلة . 

اشر 

السير جمع سيرة » وهي في القاموس : السنة والطريقة ؛ وعند ابن باجنه 
« المدينة » . وابن باجه كالفارابي يقر سيرة إقامية ( مدينة فاضلة ) ویقر الى 
جانبها سير غير كاملة تضاد السيرة الفاضلة . 

وهنالك ني الاصل ثلاث سير غير كاملة ؛ ومنها تت ركب طبقة رابعة من 
السير » ومن السير الأربع ( الثلاث الاساسية والسيرة المتركتبة منها ) تارکلب 
طبقة خامسة من السير . وهذه السير تكون » كما يبدو بوضوح » على درجات 
محتلفة من النقص . فماذا يجب على التوحند أن يفعل حى يعيش في السيرة غير 
الفاضلة عيشة صحيحة سعيدة ؟ - يحب عليه أن : 

- يحافظ على صحته ويعمل على استردادها اذا زالت . ولذلك كان عتاجا 
الى علم الطب لكي يداوي" نفسه اذا كان يسكن وحده في المدينة الي يسكنها . 
اما اذا كان المتوحدون في تلك الدينة کثاراً فهم يستطيعون حینتذ ان يوجدوا 
جزءاً من مدينة فاضلة في تللك المدينة الناقصة » فلا يحتاجون حينئد الى الطب . 
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- يغتذي بالا كل النافعة والضرورية ويتجدّب الاسراف في الطعام ولا 
بأ کل طعاماً للذة مضنه . 

یکون معتدلا" في جمیع ما يتعلق يحياته ابلسدية : ان الضرورات ابلسدية 
( الطعام الباس » الخ ) ليست غایات في نفسها » بل هي وسائل الى اتقان 
الأعمال العقلية . وعلیه أن یفعل ما يحب فعله ولو سبّب له ذلك ألا أو آدی 
به الى الوت . 

- يصحب آهل العلوم ويعتزل الذين بهتمنون بحیانهم ابلسمانية وحدها » 
ولا يخالطهم الا ني ما لا بد من حالطتهم فيه ( لقضاء عدد من حاجاته اليومية 
أو 0 والقضاء بينهم وهدايتهم ) . 

هم" بالعلوم النظرية ( لأنها تليق به ويعلجز عنها غيره ) ويرك العلوم 

العملية. 2 6 والحدادة الخ لأنها لا تليق به » اذ هي وسائل الى غايات 
غير : ارتزاق العامة مثلا”) . 

يستعمل كذ ب الألغاز ( التقية الفكرية ) لمداراة العامة وابلهتال . 

- يعمل یم تاره ریز اه رقم أن ری عراة أرا حير 
خب ا ر ء لا لأنه کر عليها أو لأنه يلتمس منفعة من عملها : 
كما لا جوز أن تكون اعاله اتفعالا" من غضب أو بغض أو حب . 

ينصرف عن اتصوف لأنه وهم" » ويعتمد التفكير لبلوغ السعادة 
الحقيقية . 

البزل الفاضل : 

کل مئزل جزء من الدينة الي هو فيها . فالنزل في المدينة الفاضلة معزل 
فاضل يجري على النهج الطبيعي وحسب العقل ؛ وحکمه في کل شيء سکم 
المدينة الفاضلة نفسها » وتدبيره کتدییر ها . 

والنزل في الدن الناقصة معزل ناقص مریض ‏ ولا فائدة من وضع تدبیر 
حاص به . ان احوال المنزل التاقص توداي به حتماً الى البوار والخراب . على 
ان قوماً قد وضعوا كتباً في تدبير ازل » ولک أقاويلهم في ذلك بلاغية 
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( لفظية وخطابية لا برهانية ) مثل کتاب كليلة ودمنة ومثل کتب حکماء 
العرب ااشتملة على الوصایا والاقاویل الشورية کالکلام على حبة السلطان 
ومعاشرة الاشوان . 

الربية وعلم تفس 

يرى ابن باجته ان الانسان بتقلب بين طفولته وشیخوخته في آدوار كثيرة » 
صعوداً وهبوظاً » مع تقدمه ني السن . وهو یری كل دور نتیجة" لدور سبقه 
م توطلة وتمهيداً لدور سيأتي بعدم . ولكل دور أعمال خاصة به . 

اما الذين يفعلون في دور ما يحب ان يكونوا قد فعلوه في دور سابق عليه 
فهولاء الذين في طبعهم نقص کالعتوهین مثلا”. والذي لفت النظر ان ابن 
باجته يعد الذكاء الفرط نقصاً ني الطبع أيضاً . فان الذكاء الباكر خمد باكرا » 
كالنار المشتعلة في مادة سخيفة خفيفة تضطرم بشدة وسرعة ثم نخبو بسرعة 
وفجأة ايضاً . 

وهناك اشارة عارضة الى تداعي الافكار . 

الأخلاق رالارادة 

ليست الاخلاق عند ابن باجه «وضعية » : انها ليست مستمدة من اوامر 
الدين ونواهیه ولا من فوانین الجتمع والدولة » وانما هي مبنيه على التفکیر 
ومستمدة رأساً من العقل . 

يقسم ابن باجه الافعال قسمین : قسماً بپمیً وقسما انسانيا . فالقسم البهيمي 
هو ما ينبني على الحاجة او على الانفعال » ویساق اليه الفرد بأحد هذين العاملین 
او بهما کلیهما باطلاق . ان الفرد اذا اندفع الى الطعام بدافع من انوع المحض 
فانما يعمل لا" بهيمياً » يشرّك فيه البهيم” سواء" پسواء » اذ ان" البهیم" بقدم 
على الطعام او الشراب او النوم بدافع الغريزة فقط . وليس له غاية وراء الشبع 
او الري او الاستجمام . وكذلك الانفعال » فان البهم اذا ترك وشأنه لم يوذ 
احداً وم ينفع احداً . ولكن اذا أسيء اليه بأن ضرب ضرباً شديدا كالبغل » 
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او خرّب وکره کالنحل » او ديس‌عايه کالبية انفعل ضرورة فرفس او لسع 
او لدغ . وهو تي کل هذا لا يفكر بأن فعله هذا سيودي الى نتيجة ما حسنة او 
سيئة » ولا بأن فعله هذا سینقعه على الاقل . ان عله لیس الا « انفعالا" طبيعيا » 
يودي الى نتيجة لا دحل لارادته فیها . 

هذه حال البهه يم على الحصر » ولذلك يسمي ابن باجه هذا النوع من الافعال 
افعالا مبيمية سواء مرت عن بیع أو عن اسان . على ان هناك فارقاً اساسياً : 
ان الانسان مولف في الحقيقة من جزئین : من جسد له حاجات ضرورية لا 
يمكن اهماما او تجاهلها ‏ ولو انبا اهملت لا استطاع الانسان ان يعيش س 
ثم من جزء عاقل . من أجل ذلك كله لا يمكن ان يكون فعل الإنسانٍ إنسائي 
محضاً » بل يجب أن يخالطه جزء ببيمي . حى إن هذا ابلزء البهيمي بساعد 
مساعدة مهمة في تمام ابلزء الانساني . من ذلك مثلا” ان الانسان حتاج الى 
۳ > ففي عملية الطعام » فعلان متمیز ان : اولما « الدافع الطبيعي » الموجود 

في البهيم » وثانيهما وغاية قصوی مبنية على إرادة عاقلة ‏ . ان الانسان 
« يقصد » من طعامه حفظ حياته وقواته لتابعة جهوده الانسانية » او لنيله 
انواعاً من السعادة العقلية او من السعادة الر وحانية . فالطعام مثلا" في رأي 
ابن باجه - وفیما يتعلق بالانسان- عمل بهيمي وانساني في وقت واحد : 
ببيمي لأن فيه جزءاً ينبي على الضرورة » وانساني لأن فيه جزعءاً آحر مبنيآً 
على الارادة . وهكذا يقول ابن باجه إن إقبال الانسان على الطعام ؛ بهيمي 
بالعرّض ولكنه انساني بالذات . 

وقد يتفق ان يشتهي” الانسان نوعاً من الطعام فيأكله » فحیتد يكون عله 
بهيميا باللات ( لأنه مبي في الدرجة الاولى على اندفاع وانفعال ) » انسانياً 
بالعرض (لانه لم بخل من عنصر الارادة ) . على أن الارادة وحدّها لا تكفي 
بعل الفعل انسائيً » بل جب ان ينضاف اليها عنصر الرَوِبة التفكير ) . 
فلو اتفق مثلا" أن انساناً كان سائراً في حديقة فخدشه عود بارز من احسد 
الأغصان ؛ فانه اذا کسر هذا العود و لانه خدشه فقط كان فعله ببيميآ . فأما 
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من یکسره لثلا مخدش غيره أوعن روية توجب کسره فذلك فعل انساني » . 

وعل هذا يرى ابن باجه ان الفضائل نوعان : 

١(‏ ) الفضائل الشكلية » وهي مح ابا فضائل - تنبعث من ضرورة او 
غريزة ولیس فيها مجال للارادة ولا للرَويّة » کالوفاء في الکلب مثلاة : ان 
الکلب مشهور بالوفاء » ولکنه يفي لكل انسان وفي کل وقت ؛ ولا »كن 
ألا" يقي . هذا النوع من الفضائل لا قيمة له في الانسان او البهیم - ولا 
یدح في مها » کم پقول این ب 

(؟ ) الفضائل الفكرية وهي امبنية في الدرجة الاولى على الارادة والروية . 
على ان الذي بغ يفعل افعل لأجل الرأي والصواب فقط ولا يلتفت ابد الى ما 
يحدث في الس البهيمية من ضرورة او انقعال ففعله هذا يجب أن يسمى الب 
لا انسانياً » اذ لا يوجد انسان يستطيع ان يفعل ذلك . 


للتوسع والمطالعة 

- تدبير التوحد (نشره آسين بلاسیوس) » مدرید ‏ غرناطة ٩٤۱۹م‏ 

- تدبیر المتوحد ( موجز كامل  )‏ راجع ١‏ ابن باجه لعمر فروخ) . 

كتاب النفس ( نشره حمند صغير حسن المعصومي ) » مجلة الجمع 
العلمي العربي في دمشق ( 4" : ۲ ۰ نيسان ‏ ابريل ۱۹۵۸ وما 
بعد ) . وهنالك مقدامة في حياة ابن باجه وني مخطوطة النفس في 
مملة المجمع نفسه (54" : ۰۱ کانون الثاني يناير- ۱۹۵۷ » 
ص ۱۱۱-۹۱ )۰ 

- ابن باجنه والفلسفة الغريية » تألیف مر فروخ » بیروت ۱۳۷۱ هس 
۲ م 

- رمالة الاتصال ( مجلّة الاندلس 1447 م) ؛ ثم أعاد الدکتور 
أحمد فؤاد الاهواني نشرها ملحقة بتلخيص كتاب النفس لابن رشد 
(مصر ۱۹۵۰ م ص ۱۱۸-۰۱۰۲ )۰ 


۹۲ 


اه ۳ 
زطهیل 


ولد آبو بكر محمد بن عبد الملك بن محمد بن محمد بن طفیل القيسي نحو سنة 
۰ (5١11م)‏ في وادي آشّ قرب غترناطة » وقضى أكثر أيام حياته 
الاولى یدرس ویطبب . ثم انه شغل منصِب الحجابة ( الوزارة ) في غرناطة . 

وني أوائل سنة 49هه ( 11١85‏ م)ء منذ أيام عبد المومن بن علي 
اتصل ابن الطفيل ببلاط الوحدین في إفريقية وأصبح كاتا لأسرار أبي سعيد 
ابن عبد الومن والي سبتة وطنجة . ولا تسم أبو يعقوب يوسف عرش الوحدین 
ر۸هه م> 115 م) أصبح ابن طفيل طبيباً خاصاً له وترفع عن تطبیب 
العامة . وني سنة ۵۷۸« ( 1187 م) اعتزل ابن طفيل منصبه في بلاط 
السلطان أي يعقوب يوسف فخلفه فيه تلميده ابن رشد » واكن مکانته عند 
السلطان ظلت وطيدة . 

ثم استشهد السلطان أبو يعقوب يوسف في حرب الافرنج بالاندلس سنة 
۰ ه (1184م) وخلفه ابنه أبو يوسف يعقوب المنصور فظل ابن طفيل 
یتمتع بالحظوة في بلاط الموحدين » ولکنه لم يعش بعد ذلك سوی عام واحد 
اذ توفي في مراكش سنة ١4هم‏ (88١١م).‏ 

ومع أن مورختي الأدب والفلسفة قد ذكروا لابن الطفيل عدداً من الكتب 
والرسائل » فانه لم يصل الينا من آثاره سوى كتاب واحد هو قصة حي بن يقظانة. 

عناصر شخصيته وخصائصه 

مال ابن طفيل الى مخالطة الناس فتکسّب بالطب في أول حياته وتولی أعمال 
الدولة في القضاء والوزارة . وبلغ من محاسنته العامة أنه لم يشرح بنفسه فلسفة 
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ارسطو » بل آشار على تلمیذه ابن رشد بذلك . غير أنه في فلسفته ( في رسالة 
حي بن يقظان ) سلك سببلا" آخر : انه أحب أن يقطع الرجل الحكيم صلته 
بالعامة وأن ينفض يده من اصلاحهم . ۲ 

ولقد حاول ابن طفيل أن يوجد نظاماً فلسفيا يقصه خطوة خطوة ثم توفر 
على ناسعية واحدة من الفلسفة : على النشوء الطبيعي وتطور التفكير في الانسان » 
وبيان كيف ان الانسان يتدرج بالتأمل والفكر في العرفة من الاحاطة ما حوله 
من عام المادة حى يستطيع ان يتصل » من طريق العقل » بالله ( لقد قصد ابن 
طفيل ان يتصل من طريق العقل بالله ولكنه عجر عن ذلك فانقلب الى التصوف 
يعرف به الله ) . 

وأعجب ابن طفيل بابن سينا » فان كتابه حي بن يقظان كان وسيلة الى 
وبث الحكمة الشرقية الي ذكرها الشيخ الرئیس أبو علي بن سينا ... وأن 
من أراد الحق الذي لا جمجمة فيه فعليه بطلبها وابلحد في اقتناتها » . وکذلاث 
كان ابن طفيل معجباً بابن باجه . وقد وافقه ني أن العامة خطر على الرجل 
الفائق الفطرة . وكان ابن باجه يحاول نفعهم ما أمكن » أما ابن طفيل فنفض 
يده من امكان اصلاحهم . 

وحاول ابن طفيل أن يعرف کل شيء من العالم المادي وعالم العلل والاسباب 
بالعقل » ولكنه عجر عن ذلك لا أراد البرهان على وجود الله فانقلب صوفياً 
وعرف الله من طريق القلب . 

أما علم ابن طفيل فكان واسعاً وخصوصاً ني الناحية الطبيعية » وفي «علم 
الحياة » على الأخص . ويبدو من رسالة حي بن يقظان أنه اطلع على اكثر ما 
خلتفه اليونان والعرب من الآثار الفلسفية اطلاع بصير ناقد . من أجل ذلك كان 
قدیر؟ على الوازنة بين الآراء والفاضلة بينها . وكان من مشاهير أهل العلم 
والأدب . 

ومع أن فلسفة ابن طفيل كانت ماديّة الى اقصى حدود المادية » فانه هو 
شخصاً كان دب تقياً , 
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آما اسلوبه فکان اسلوباً شائقاً » وهو يرمز في کتابانه ۰ ذلك لأن 
« التحكم بالالفاظ ؛ على أمر ليس من شأنه أن بلفظ به » حطر ». 

رسالة حي بن بقظان 

يعالج ابن طفيل في هذه الرسالة معضلة” شغلت بال الفلاسفة المسلمين » 
ألا وهي صلة الانسان بالعقل الفعّال وبالله ... أما طريقة معابلته لمذه القضية 
فكانت بأن وصف لنا شخصاً وحدا لم يعرف بيئة اجتماعية ولا تأثر بعاداتها 
ثم بين لنا كيف أن هذا « الوحد » قد توصل من تلقاء نفسه؛ وبغير معين 
سوى عقله هو » الى ان يعرف جميع ما حوله من ادنى دار کات الموجودات 
المادية الحسية إلى أعلى درجات الوجود العقلي . وقد عرض ابن طفيل ايضاً في 
هذه الرسالة لتقسيم العلوم . 
والقصة القيقية لا تمثل حياة فرد ولكنها تمثل تطور الانسانية في أدوارها 
المختلفة . 

نظائر هذه القصة 

هذه القصة نظاثر كثيرة باسم حي بن يقظان أو أبسال وسلامان . على 
أن ابن طفيل هو الذي جعل من هذا الاسم وحي بن یقظان » ومن هذين 
البطلين « أسال وسلامان » قصة تامة وعالج فيها موضوعاً فلسفیاً كاملا . 

(أ) لحنين بن اسحاق قصة سلامان وأبسال » نقلها من اليونانية . 
وهي قصة ملك حكم اسمه هرمانوس بن هرقل رغب في أن يكون له 
ولد ولکنه كان يكره مباشرة اللساء . فعرض عليه وزيده ا لحك أن أذ 
شیا من ماء حياته ثم بجعله آي اناء ویرییه فیخرج له ولد ... ففعل . فلما 
رزق ولداً على هذا الشکل سماه سلامان » وطلب له مرضعة اسمها 
اپسال . فلما كبر الولد تعلق بابسال واشتغل ببا عن تدبير اللك وطلب 
الحكمة ... 

رب ) واورد ابن الاعراني قصة رجلین وقعا في الأسر » أحدهما مشهور 
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بالخير واسمه سلامان والاعر مشهور بالشر اسمه ابسال . ففّدي سلامان 
لشهرته بالسلامة وأنقذ ... واما ابسال فلشهرته بالشر أسر حى هلك . 

(ج) لابن سينا قصة موداها أن سلامان وابسالا" کانا اخوین شقيقين » 
وکان ابسال اصغرهما سنا وقد تربی بين يدي أخيه ونشأ صبیح الوجه عاقلا“ 
متأدباً عالاً عفيفاً شجاعاً . وقد عشقته امرأة سلامان ... فلما أبى عليها أرادت 
التغرير به ولكنه سّلم . غير أنها دبرت قتلة بالسم . فحزن سلامان على أخيه 
أبسال واعتزل الملك وتعبد فألهمه الله الحقيقة فسقی امرأته ومن ساعدها على 
هلاك آیسال السم . 

هذه قصص كلها محكية على سبیل الرمز » فسلامان ( في القصة الثالثة ) 
مثّل” للنفس الناطقة » وأبسال مثل للعقل النظري .. وامرأة سلامان القوة 
البدنية الأمارة بالشهوة والغضب ... 

( د ) وهنالك قصة أخرى لابن سينا هي قصة و حي بن يقظان » » حاصلها 
أن رجلا" شیخاً خرج سائحاً من مدينة بيت المقدس ليرى عجائب صنع الله في 
العام . وي هذه القصة زهد وتصوف ورمز كثير ثم نقمة على اكار طبقات 
البشر . 

(ه)أما حي بن يقظان السهنروردي القتول ز ۸۰۸۷ ۱۱۹۱ م) 
فتنطوي على سياحة روحية : یتخیل السهروردي نفسه فيها طائفاً بين مغرب 
الأرض ومشرقها وبين الأرض والسماء ثم يشرح في تلك السياحة حالا” من 
الوصول ( الاتصال بالالوهية ) . 

رسالة حي بن يقظان : سبب تأليفها 

إن صديقاً سأل ابن طفيل شيثاً من أسرار الحكمة المشرقية اللي ذكرها ابن 
سينا من الكشف عن حقائق « الوجود وما يراه أصحاب المشاهدة والأذواق 
والحضور في طور الولاية » . وقد احب ابن طفيل أن محدث الناس عن الله رمز 
فيقول : «اذ لا نجد في الالفاظ الحمهورية ولا في الاصطلاحات الخاصة 
اسماء" تدل على الشيء الذي بشاهد به ذلك النوع من المشاهدة » . 
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م يضر ب ان طفيل لتا مل" الذي يدرك « ما بعد الطبيعة » بثاقب فكرم 
ومثل الذي يدرك ذلك بالكشف والمشاهدة فيقول : 

« فتخیّل" حال من لق مکفوف البصر الا أنه جيد الفطرة » قوي 
الحدس. فنشأ مذ كان » في بلدة من البلدان» وما زال يتعرف اشخاص الناس 
بها » وكثيراً من أنواع الحيوانات وابلحمادات وشكل المدينة ومسالکها وديارها 
وأسواقها » بما له من ضروب الادراكات الأخر حى صار عشي ني تلك المدينة 
بغير وکیل ... وكان يعرف الالوان وحدها بشرح اسمایا .. 

ثم انه بعد أن حصل على هذه الرتبة - فتح بصره .. فمشى في تلك 
المدينة كلها ... فلم يحد آمراً على حلاف ما يعتقده ... غير أله حدث له 
آمران عظیمان أحدهما تابع الاتحر وهما : زيادة الوضوح . وس 

« فحال الناظرین الذين لم يصلوا الى طور الولاية هي حال الأعبى الاولى .. 
وحال النظتار الذين وصلوا الى طور الولاية ... هي الحالة الثانية », 

۰ فقد الفلسفة والفلاسفة 

يقول ابن طفيل : 

كان التأليف الفلسفی معدوماً في المغرب ء ونخصوصآ في ١‏ ما وراء الطبيعة » 
لا يظفر باليسير منه الا الفرد بعد الفرد . ومن ظفر بشي منه لم يكلم الناس الا 
رمزاً خوفاً من الفقهاء والعامة ) ولأن الاسلام منع اللحوض في نتائج المكاشفة . 

م شاع اعطق وشاع معه علم الكلام » ولكن لم يصل ال الغرپ من کتب 
المشارقة وكتب البونان ما بقع الغلة ری الكشف والمشاهدة ) ولا نشأ في 
الأندلس نفیها أحدٌ من ذوي الفطرة الفائقة قبل ابن باجنّه . 

ول تكن الفلسفة الي وصلت الى الغرب من كتب ارسطو وافيةٌ باراد من 
الكشف عن حقيقة اتصال العقل بالله وحقيقة المشاهدة والحضور في طور الولاية. 

ول تكن کب الفارالي ایضاً وافية بالراد » وكان اكثرها في المنطق . أما 
ما كان منها في الفلسفة الخالصة فكان كثير الشكوك والاضطراب » وخحصوصاً 
في ما يتعلق بالخلود بعد الوت . زعم الفارالي في كتاب « الملة الفاضلة » ( آراء 
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أهل المدينة الفاضلة ) ان الفوس الشريرة ند في العذاب . ثم صرح في 
« السياسة الدئية » انبا منحلة وصائرة الى العدم » وأنه لا بقاء الا للتفوس 
الكاملة . ثم وصف في «کتاب الأخلاق » شيئاً من أمر السعادة الانسانية 
وأنها انما تكون ني هذه الدار ... هذا مع ما صرح به من سوء معتقده 
في النبوة وأنها برعه للقوة الخيالية » وتفضيله الفلسفة عليها ... 

وكتاب «الشفاء » لابن سينا لا يفي بالغاية الي يتطلب الناس الحكمة 
المشرقية من أجلها . وتكفل ابن سينا بشرح كتب ارسطو ولكن لم يعتن 
بكل ما جاء فيها . وني كتاب الشفاء اشیاء لم تبلغ الينا عن ارسطو . ومن 
قرأكتب ابن سينا فعليه ان یتفطتن لباطنها » ولا" فهو لايصل الى الكمال . 

وقد بلغ الحلااج وابو يزيد البسطامي وغيرهما في التصوف حال 
المشاهدة والكشف . ولكن لم يكونوا من حذقتهم العلوم » فقالوا في تلك 
الحال بغير تحصيل وباحوا ما رَأزا تصريحاً » وأوهموا الناس امكان حلول 
الله ني البشر . قال الحلاج : «أنا الق ... وليس في ابليبّة إلا اه . 
وقال ابو يزيد البسطامي : وسبحاني ما أعظع شأني » !.. 

وبلغ الغزالي في التصوف حال الشاهدة أيضاً » ولكن لم يبح بمثل ما 
باح به الملاج والبسطامي + اذ كان من أدّبتهمة العارف وحذقتهم العلوم . 
ولذلك ۸ يزد بعد وصوله الى هذه الخال على ان ثل بهذا البیت : 

وكان ماکان مما لست اذكره فظن خيرا ولا تسأل عن الخير. 

ويأخل ابن طفيل على الغزالي انه بى كتبه على عقلية ابلحماهير . ثم هو 
ربط في.موضع ول" في آخر » ویکفر بأشياء” ثم ینتحلها». فمن 
جملة ما كفر به القلاسفة » مثلا” » انکارهم لحشر الأجساد والبانهم 
الثواب والعقاب للنفوس خاصة . ولكنه عاد فقال ي أول كتاب الميزان 
إن هذا الاعتقاد هو اعتقاد الصوفية على القطع . بعدئذ أعلن في « النقذ » 
ان اعتقاده كاعتقاد الصوفية . والغزالي كثير الرمز والاشارات في كتبه › 
حی انه لا ينتفع ببا الا من وقف عليها او سمعها منه او كان معدا لفهمها 
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بالفطرة الفائقة . ومن اضطرابه قوله في آصناف الواصلین البالغين حال 
الکشف - إنهم وقفوا على ان هذا الوجود (الله) متصف بصفة تاي 
الوحدانية الحض . 

على ان ابن طفيل يمتدح نظرية الغزالي في الشك » ويقول : فان من 
م يشلك لم ينظر ؛ ومن لم ينظر لم يبصر + ومن لم يبصر بقي في العمى والیرة . ۱ 

ویقدر ابن طفيل ان ابن باجه بلغ رتبة «الاتصال العقلي ٠‏ » ولكن 
بطريق العلم النظري والبحث العلمي لا بطریق اللوق والشاهدة الذي 
عابه ابن باجنّه على الغزالي . فابن اجه يعتقد ان فهم حقيقة الوجود يكون 
بالعقل والتفكير لا بالتأمل ( الخيالي ) واماتة الحواس”. غير اله لم يفسر 
هذه الرتبة الي عرفها . 

وم يكن في زمن ابن باجنه في الأندلس من هو اثقب ذهناً وأصح 
رويّة منه » ولكنه مات قبل أن يقول كل ما عرفه . واكثر كتبه ناقصة 
او وجيزة العبارة او معقدة الركيب . ولقد كان وقته يضيق عن ترتيب 
عبارته على وجهها الأكمل . 

وابن طفيل لم يلق ابن باجنه شخصيا . 

وهنالك نفر من اليكماء عاصروا ابن باجه » وقيل 1 هم کانوا ۳ 
مثل حرجته ولکن لم ير ابن طفيل لهم تأليفاً م يقول ابن طفيل : ووأما 
من جاء بعدهم من الماصرین لا ( كابن رشد مثلا") فهم بعد في حد” 
التزايد او الوقوف على غير كمال » أو من ۸ تصل الينا حقيقة امره » . 

.... ولد حي بن بفظان 

جعل ابن طفيل مولد حي بن يقظان في جزيرة من جزائر الهند عند 
خط الاستواء » لأن خط الاستواء أعدل بقاع الأرض فلا تاوت فيه 
الحرارة كثيراً بين الشتاء والصيف وبين الیل والنهار ؛ ثم جعله يتولند 
تولداً طبيعياً مرتجلا" : فان طيئة في أرض تلك ابلزيرة تخمرت على 
مر السنین وامتزجت فيها المناصر الاربعة (الرارة والبرودة والرطوبة 
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والیبوسة ) امتزاج تكافرٌ وتعادل حتى أصبحت مستعدة لقبول الحياة . 
حينئذ تعلق بها الروح الذي هو من أمر الله ودبّت فيها الياة . وما زالت 
هذه الحياة تدب في هذه الطيئة المختمرة على ترتيب مخصوص حى نلق 
فیها جنين ما زال ينمو ويكتمل حى انشقّت عنه الطينة بشراً سوياً . 

.... منشأة وأدوار حياته 

كان حي بن يقظان عتاجاً الى عناية أولى » فانتفق أن كان في الحزيرة 
ظبية فقدت طلاها (طفلها) فحضتته . واهم" ابن طفيل بالحياة العقلية 
لحي بن بقظان فجعل حياته سبعة آدوار سماها أسابيع ‏ کل اسبوع سبع 
سنوات -- فم التطور العقلي لي بن يقظان في خمسین عاماً . 

الاسبوع الاول : ربّت الظبية في هذا الدور حي بن يقظان . في هذا 
الدور تعلم حي بن يقظان محاكاة أصوات الحيوان وألف عدداً من الحيوانات 
وتعلم منها سار عورته (بريش الحيوان وبورق الاشجار ) واستعمال 
العصا في الدفاع عن نفسه وعن قوته . 

الاسبوعان الثاني والثالث : في مطلع الدور الثاني مانت الظبية فحاول 
حي ابن يقظان ان يعرف سبب موتها فشق صدرما ووصل الى القلب 
واستتتج أن الروح تکون في القلب » فاذا غادرته يرد المسم وهداً (مات ) . 
في هذا الدور المزدوج تعلم حي بن یقظان حفظ النار ( الي كان قد حصل 
عليها من شجيرات وقعت عليها صاعقة ) وتعلم منافعها في الانارة والدفء 
والطبخ وني هرب ال حيوانات الضارية منها . ثم انه ربط بين حرارة النار 
وبين الحياة » وأن هذه الحياة موجودة في جميع أجناس الحيوان مهما 
اختلفت ني آشکاها . وأن مركزها في القلب » وهي الي مجعل الاذن 
تسمع والعين تبصر الخ . وتعلّم في هذا الدور ایضاً استعمال الأدؤات 
المختلفة وبناء الأكواخ والاكتساء يجلود الحيوان » كما تألف بعض الحيوانات . 

الاسبوع الرابع : في هذا الدور أدرك حي بن يقظان العام الطبيعي 
وخحصائصه فأدرك أن الاجسام ذوات امتداد وثقل ؤحركة مقتسّرة »> وأن 
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الحيوان يزيد على اللحماد بالحركة الارادية ( وللنبات أبضاً نوع من اس رکة ) . 
وعرف کذلك الصورة والادة » وأنهما متلازمتان في عالنا » وأن بعض 
الاجسام ختلف من يعض بالصورة لا بالادة . 

ثم عرف أن تبدال الصور على الادة لا بد له من محدث واحد خارج عن 
الاجسام الي يفعل فيها » هو الله . 

الاسبوع الخامس : عرف حي في هذا الدور أن السماء والکوا کب أجسام ؛ 
وأن اما ( مجموع ال ) متناهية لامبا جم » وأنها كروية . وأن العام 
جملته نحدّث. وبا أن حركة الاجرام السماوية لا نباية لها ولا انقطاع 
فلا کن أن تكون منبعثة منها نفسها ( لأن كل حركة منبعثة من جسم متتاهية” ) 
فلا بد لها من لاك ليس في في جسم . . فمحلیث العام وحرله الكواكب هو الله 
المئزه عن صفات الاجسام وعلة العام السابقة على العالم بالذات لا بالزمان . 
والله قادر مريد محتار حكيم بريء من جميع نواحي التقص . 

الاسبوعان السادس والسابع :قي هذا الدور المردوج بلغ حي بن بقغلان 
آشده ( الاربعين من ره ) وقصّرجنهده على معرفة الله. ولك تحر عن 
أن يعرفه بحواسّه وعقله كما عرف الوجودات الادية والمتعلّقة بالمادة 
(كالاسباب والعلل والصورة والروح ) . 

اعتقد حي بن يقظان أن نفسه غير محسوسة (لأنها ادركت أشياء غير 
محسوسة ) . غير أن نفسه الآن متصلة بجسده فلا يمكن أن تدرك الله البريء 
من كل اتصال عادة . غير أنها اذا فارقت البدن آمکنها حينعذ أن تدرك الله . 
وحاول حي أن تطرح نفسه ابلسدة موا فلجأ الى نوع من الرياضة يغنيه 
حيناً من الزمن عن_الاستجابة الى حاجات البدن ويجعل حال نفسه أقرب الى 
حال الكوا كب الي اعتقد آنبا أقرب الى الوجود الاول وأنبا ترى الموجود 
الاول ٠‏ وه حي بالكواكب في الأمور التالية الثلاثة : 

رل اجتزاً بالضرورتي من الطعام والشراب (لأن الكواكب لا تأكل 
ولا تشرب ). 
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(ب)جعل يدور في ابلزيزة (لأن الکوا کب تدور ) . 

(ج) جعل يدم التفكير في الوجود الاول . 

بهذه الرياضة الجهدة ضعفت حواسّه واستطاع هو أن يستغرق بفکره 
في اتأمل العقلى حی كان ينسى كل ما حوله » ثم ينسى نفسه ايضاً . فاذا فعل 
ذلك « غابت عن ذكره وفكره السموات والأرض وما بينهما وجميع الصور 
الروحانية والقوى ابلسمانية وتلاثى الكل واضمحل » ول يبق الا الواحد 
الق الوجود » الثابت الوجود » ففهم كلامه ؛ ول عنعه من فهمه انه كان لا 
يتكلم ولا يعرف الكلام . وكان كلما استغرق في حالته هذه شاهد ما لا عين 
رأت ولا اذن سمعت ولا خطر على قلب بشر » ( وهنا يذكر ابن طفيل ان 
هذه الحال لا يمكن ان توصف الا رمزاً ومن طريق التمثيل » فيقول ) : 

و فشاهد حي بن يقظان عوالم بريئة” من الادة : 

« شاهد الفلك الأعلى ذاتاً بريئة من المادة ليست هي ذات التق ( الله ) 
ولا هي نفس الفلك » ولكنها ليست غیر‌هما ايضاً . وشاهد ان ذات الحق 
منعكسة في ما دونبا من الافلاك ‏ ابتداء من فلك النجوم الثوابت المجاورة 
. للفلك الأعلى حتی فلك القمر المجاور لأرضنا كما تنعكس الصور في المرايا 
المتقابلة » . 

مام القصة وطبقات الناس 

كان في جزيرة مجاورة بلنزيرة حي بن يقظان رجلان اسم احدهما أسال” 
وامم الآخرسلامائ ؛ وكان قد وصلت الى هذه انزيرة مللة من الملل الصحيحة 
المأخوذة عن الأتبياء 2 . 

اما سلامان فکان حا کم الحزيرة وكان يفهم الدين حق الفهم ولكنه كان 
يأحذ بظاهره ويجاري العامة في أعالمم الدينية ( لأنه كان حاكماً ) : كان ابعد 
عن التفكير العميق في الدين وأقرب الى مخالطة العامة. وأما أسال فكان صديقاً 


(۱) يظهر برضوح أن ابن طفيل يقصد چله الملة « الإسلام " . 
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لسلامان وکان يفهم الشريعة مثله فهماً صحيحآء ولکن" كان به طبع العزلة 
والانفراد والتفور من العامة وحب التفكير ني أوامر الدين وطلب اويل 
للفرائض والعبادات . 

هجر آسال جزيرته وطلب العزلة في جزيرة اتفق ألما ابلزيرة الي تولد 
فيها حي بن بقظان . والتفي.حي بأسال ثم تفاهما بعد أن كان أسال قد عم حا 
اللغة ؛ زآخبر كل واحد منهما صاحبه بما وصل اليه من أمر الله والعالم . ولقد 
عسّجيا کلاهما من ان الغاية الي وصلا اليها من « طريق الفهم الصحيح للدين » 
ومن وطريق التفكير » كانت واحدة . 

ولا علم حي من أسالٍ حال سكان ابلزيرة الأخرى وما هم عليه من ابلهل 
والحرافات أحب أن يذهب اليها ويفشضي لأهلها بما عرفه هو وأسال من الق . 
فقال له أسال ان ذلك غير ممكن لأن اكثر الناس بمازلة المتوان غير الناطق > 
وأما حالما هما فحال واصحاب الفطرة الفائقة » . 

ولا | يستطع حي ان يفهم من أسال ذلك ( لانه لم يسبق له أن رأى بشراً ) 
انتقل الصديقان ابلدیدان الى تلك ابلزيرة واجتمعا بنخبة آهلها من اصدقاء 
أسال وسلامان ومن المعترّف شم في الحزيرة بالتقدم والفهم . فلما اخذ حي 
وأسال بکشف الحجاب عن ا-لقيقة أمام هولاء كاد هولاء أن" يثوروا بهم. حینگذ 
ند ما على عملهما وتأسفا على ان تكون هذه حال « الخاصة » تي تلك الخزيرة > 
فبا با حال العامة ! 

حينئل ذهب حو بن يقظانٌ وأسال الى سلامانٌ فاعتلرا له » ثم انثنيا الى 
أهل ابلزيرة واوصياهم بان یلوا على ذلك النوع الذي ورئوه من العبادة 
عن آبائهم . ثم انپما اعتر فا ( فيما بينهما ) بأن العامة لا ينفعها الا « اشكال 
العبادات » الي جاء بها الانبياء وأنه لا يجوز للعامة غير ذلك » اذ لا يقدر 
اولثك العامة على ادراك الحقيقة ولا على التفكير لأنفسهم . 

بعدئذ رجع حي بن يقظان وأسال الى جزيرتبما وأخخذا ني العبادة .ال 
ترك طريقته القديمة في العبادة وتبع حوب بن قطان في العبادة العقلية . وظلا” 
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کلاهما على ذلك حى اتاهما اليقين ( حتى ماتا ) . 

أشخاص القصة 

في هذه القصة خمس طبقات من الناس : 

(۱) ذوو الفطرة الفائقة المستغنون بعقلهم عن کل تعليم ( وعثلهم حي 
ابن يقظان ) . 

(۲) ذوو الفطرة الفائقة الذين اتفق أن كانوا في بيئة اجتماعية ففهموا 
من الدين أكثر ما فهمه سائر أهل بيثتهم » ولكن تربيتتهم الاجتماعية أدخلت 
على فطرتبم الفائقة شيئاً من النقص قصسر بهم عن رتبة الطبقة السابقة ( ويمثل 
هولاء أسال ) . 

(۳) خاصة العامة وهم الذين يدركون الأمور ادراك أهل الفطرة الفائقة 
قاء ولكتهمٍ يوثرون أحوال الدنيا على الاعتزال ثم يسلكون بينهم وبسین 
أنفسهم سبيلا” وبينهم وبين الناس سبيلا” آخر (وعثل هولاء سلامان ) . 

( 4 ) المتميترون من العامة » وهم جماعة قليلة العدد من العامة نالوا قسطاً 

من العلم فظنوا أنهم قد ارتفعوا فوق سائر العامة وهم في اطقيقة لا يزالون 
متهم الا ني ظاهرافم وتثلهم النخب الذين اجتمع بهم سي بن يقظان برفقة 
أسال في جزيرة سلامان ) . 

ره ) ابلمهور الغالب » وهم أقرب الى الانعام منهم الى البشر . 

مجمل فلسفة ابن طفيل 

فلسفة ان طفیل موجودة كلها في قصة حي بن یقظان ومد رجة هناك 
حسب النطور الصاعد للعقل البشري : 
- آولا" - نظرية العرفة : 

تکون العرفة عند ابن طفیل من طريقين : من طریق الحواس امس 
بالاختبار وتکرار التجربة والقارنة فيما بتعلق بالاجسام ) ؛ ومن طریق 
الذات رالفس ) بالحدس غير التصل بالحواس (فیما یتعللق بالمدارك 
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والوجودات البريثة من الادة ) » أي بالاستدلال على الصانع من مصنوعانه 
وعلى الاسباب من الصور الحادثة (كما نستنتج وجود النجار من وجود 
انلزانة ) . والاشراق عند ابن طفیل من الحدس » ولکته خاص بلوي 
الفطر ة الفائقة . 
س ثائيآ ‏ الریاضیات : 

ابن طفیل مهندس وعالم فلكي » ولقد بى آراءه في الفلك على الندسة . 
یری ابن طفیل أن كل جسم متناه لأنه قد فرضت فيه انلطوط (لأنه محدود 
بأجزاء من الخطوط ) » ولآن كل جسم لا تُفرّض فيه الخطوط باطل (لا 
مكن أن يوجد أجسام لها أضلاع غير متناهية ) . وعلى هذا تكون الاجسرام 
السماوية متناهية » وتكون السماء نفسها ( العالم بجملته ) متناهية . 

وشكل الم كروي . ودليل ابن طفيل على ذلك أن الكواكب الي تطلع 
من الشرق وتغيب في المغرب (ني رأيه ) اذا طلعت على سمت الرأس (أي 
عمودية على خط انحناء الرأس ) كانت الدائرة الي تقطعها تلك الكواكب في 
السماء أكبر من الدوائر الي تقطعها الكواكب الي تطلع عن اليمين أو الشمال. 
ثم ان الكواكب اذا طلعت معا ( ولو كانت تسیر في أفلاك مختلفة ) فانبسا 
تغرب معا أيضاً . 

والشمس كروية » والأرض كروية . والشمس أكبر من الأرض كثيراً . 

وترك ابن طفيل رأي بطليموس القائل بأن الافلاك متداخلة ( ذات مراكز 
متعددة ) الى رأي ارسطو القائل بأن الافلاك متمركزة ( ذات مركز واحد) » 

وقد ظل ابن طفيل يعتقد أن للنجوم نفوساً وأنها تعرف الله ؛ وأن العالم يشبه 
انساناً کیب رآ » وأن ما فيه من ضروب الافلاك المتتصل بعضها ببعض هو بمازلة 
أعضاء الحيوان . 

ثالثاً ‏ الطبیعیات : 

بری ابن طفيل الحرارة ثلائة أسباب : الحركة وملاقاة الأجسام ر الاحتكاك 
والاضاءة ( الاشعاع ) . أما الاجسام الي تقبل المرارة فهي الأجسام الكثيفة 
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غير الشفافة . من أجل ذلك بلاحظ ابن طفیل ان طبقات المواء العلیا آبرد 
من طبقاته السفلى لأن احرارة لا تسخن في رأيه امواء" مباشرة » بل هي 
تسخن الأرض اولا" ثم تشع الحرارة من الأرض الى المواء . وکذلك لاحظ 
ابن طفیل ان الاشعاع اذا كان على مسامته رو وس الناس اي اذا كان على 
زوايا قائمة ) كانت الحرارة الي تصحبه أشد » لأن كمية الاشعاع الي تصل 
إل الأرض عند المسامتة تكون أعظم . 

وأشار ابن طفيل الى « انكسار النور » ( عند مروره تي المواء ) اذ ذكر 
أن نور الشمس يضيء من الأرض قسماً أعظم من نصفها . 

وهو يقول بالنشوء الرتجل وبتطور الاحياء » فان جنس الیوان وجنس 
النبات متفقان في الاغتذاء والنمو . الا ان الحيوان يزيد على النبات پفضل امس 
والاحراك . ورعا ظهر في النبات شيء شبيه به » مثل نحرك عروقه الى جهة 
الغذاء واشباه ذلك ؛ فظهر له انا الات وإليوان ذي 2 واحد بسبب 
شيء واحد مشر لگ بينهما هو في أحدهما ام واكمل» وف الاخر و قد عاقه 
عاو تق » عن بلوغ ما بلغ اليه الحيوان . 

ویری ابن طفيل أيضاً أن نشأة الانسان تخضع في تطورها لعوامل طبيعية 

اه ل ا BT‏ 
عليه روگ . ثم ان الربية الاجتماعية تربية مصطنعة لا توافق طبيعة البشر > 
ولو ان البشر تمرکوا ينشأون نشأة فطرية حرة (كالي نشأ عليها حي بن يقظان ) 
لكانت حالهم العقلية أعلى مما هي عليه الوم . 

ركان این طفيل لا بزال ينقد أن القلب أعظم ما في ابد وأنه سکن 
الروح . اما مرد" الحواس” فكان الى الدماغ » «على الطرق الي تسمى عصباً . 
ومی انقطعت تلك الطرق أو انسدت تعطل فعل ذلك العضو » الذي یتصسل 
بالدماغ » من طريق العصب المقطوع . والاعصاب تستمد الروح من بطون 
اللماغ . لآن الدماغ موضع تتوزع فيه أقسام كثيرة .. 

وني قصصة سح بن يقطان دلائل كثيرة على أن ابن طفيل اشتفل بالتشريح 
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كثيراً وکان فيه بارعا . 

رابعاً : ما وراء الطبيعة : 

العام عند ابن طفيل متناه محدود ' لاه جمم » وهو على شکل الكرة . 
والعالم حدث بمعنى أن له فاعلا” > إلا أنه قديم قدم" فاعله . وهو متأخمر عن 
فاعله بالذات فقط لا بالزمان (أي ليس بين وجوده وبين وجود فاعله زمن 
كثير ولا قليل ) . والعالم لا يمكن أن ينعدم » ولكن يمكن أن يتبد ل من صورة 
الى صورة . 

ابلانب الالمي 

ابن طفيل معز لي الرأي في الله » فالله واحد قادر عم بما صنع تار لا يشاء » 
لكنه لا عکن أن بحس ولا أن یتخیل لأن التخيل ليس سوى إحضار 
الحسوسات بعد غيبها . والله ذو عناية بالعالم كله . وابن طفيل من أتباع أبي 
الهذيل العلااف في صفات الله يراها راجعة كلها الى جقيقة ذات الله » وأن 
ع ( بنفسه ) ليس زائداً على ذاته » بل هو علمته بذاته ؛ وعلمه 
بذاته هو ذاته . ولكن ابن طفيل يورد ني الله أموراً مجموعة من الأفلاطونية 
والارسطوطاليسية والمذهب الاسكندراني ومن التصوّف ۰ فهو يقول عن الله : 
اذ هو الموجود الحض الواجب الوجود بذاته » المعطي لكل وجودر وجوده ». 
فلا يوجد الا هو . وهو الكمال وهو التمام » وهو الحسان وهو البهاء » 
وهو القدرة وهو العلم» وهو هو. وکل كمالويهاء فانما بصدر عنه ویفیض‌منه. 
ثم اننا نجد ابن طفيل أشعرياً في مثل قوله : خلق الله كل شي ء لمنفعة مقصودة 
منه ؛ وهو يعرفكل" شيء : ولا يعزب عنه مثقال ذرة في ۽ السموات ولا 
في الأرض ؛ ولا آصغد من ذلك ولا أكبر الا في كتاب مبين 6. 

ورأي ابن طفيل في النبوة يقرب من رأي المعتزلة ثم يبعد متطرفآ » فالاسلام 
عنده وة صحيحة » ولكنّها ملّة تحاول أن تمثّل الموجودات الحقيقية بالأمثال 
المضروبة الي تعطي خيالات تلك الأشياء وتثبت رسومها في النفوس » حسبما 
جرت به عادة ابحمهور . والرجل الفائق الفطرة » عند ابن طفيل» مستغن عن 
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لنبوة با وهب من العقل . ثم ان ابن طفیل يلوم الفارابي” لأن الفارالي « صرح 
بسوء معتقده في النبوة وقال إنها للقوة الحيالية للبشر وفضل الفلسفة علسیها . 

والنفس عند ابن طفيل غير الروح الي هي مبدأ الحياة ؛ نبا الذات 
المدركة العاقلة ني الانسان » وهي خالدة لا تبيد ولا تفسد . 

غير أن الفس الانسائية لا تسعد بعد مفارقة البدن الا اذا كانت قد عرفت 
السعادة قبل مفارقته . والسعادة هي الاتصال بالله ودوام مشاهدته . 

فاذا سعدت النفس الانسانية باتصاها بالله في هذه الدنيا ثم وافتها المنون 
وهي على هذا الاتصال - استمرت سعادتها وبقيت «في لذة لانهاية لما 
وغبطة وسرور وفرح دام » . اما من حرم المشاهدة ثم وافاه الموت وهولا 
يزال روما منها بقي في عذاب طويل وآلام لا نباية لها . على أن النفس 
الانسانية قد تستطيع بعد الموت أيضاً ان تتخلص من شقاتها السرمدي فتشاهد 
الله من جديد حسب ما فيها من استعداد لذلك » أو أن تبقى في ذلك الشقاء 
الى الأبد . 

أما النفوس البهيمية فلا حلود لها وهي لا تشعر بوجود ذلك الوجود الواجب 
الوجود ( الله ) ولا تام ده » ذلك لآنها لا تعرفه حى تشتاق إليه . هذه حال 
یهام غير الناطقة كلها » سواء” أكانت على صورة الانسان او لم تكن . 

أما العامة فانم لا يستطيعون أن يعرفوا السعادة في الدنيا حى يعرفوها في 
الآخرة . فعلى العامة أن يتمسكوا بظاهر الشريعة حى صح حالهم في الدنیا » 
ثم اذا ماتوا كانت انفسهم في أمن : لا یناما عذاب ولكن لا تعرف السعادة ؛ 
فمرتبة العامة في ذلك مرتبة البهام . 

والعامة اذا حاولوا معرفة الله في الدنيا لم يستطيعوا أن يعرفوه الا معرفة 
ناقصة ؛ فاذا ماتوا بعد الحصول على تلك المعرفة الناقصة حصل لهم الشوق اليه 
وقصّرت بهم معرفتهم عن الوصول فأصبحوا في شقاء دام . 

خامساً : الفلسفة العملية : 

يتألف المجتمع من فرقين غير متساويين من الناس : من العامة» وهم الكثرة 
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الطلقة في الجتمع ؛ ثم من الحاصة وهم قلة من ذوي الفطرة الفائقة . والعامة 
آیضاً تقسم بدورها ایض فرقين غير متساویین : جمهورًا غالب » وهم ایض 
بدورهم "کر 2 ثم بة آثرت ,الى الفهم وال کاء من جمیع الناس ؛ وهم 
بطبيعة الخال قلّة . 

ومن خصائص العامة عند اين طفیل این عن التفكير المستقل والتعلق بما 
يدين به المجموع » وهم يتمسكون دام بظاهر الأمور » ويقيدون انفسهم 
بالألفاظ » وقلما سن . وهم شديدو الإيمان بالأشخاص 
لا بالبادیء فاذا اعتقدوا بشخص تبعوه خطأ او صواباً لبم قلّما یستطمون 
فهم المبادىء . 

اما الخاصة من ذوي النطرة الفائقة فهم أهل اتفکیر » ولذلك کانوا فيما 
يتعلق بالدين « آشد" غوصاً على الباطن واكثر عثوراً على العاني الروحانيسة 
وأطمع” ني التأويل » وأميل ال الغزلة والانفراد عن العامة. وانلاصة أميل الى 
التفكير والعبادة العقلية منهم الى الشرع والعبادات الشرعية . 

و هکذا جد أنفسنا آمام هذه القضية : 

أي أفضل :۲لفرد ذو الفطرة الفائقة أم جمهور العامة ؟ وابن طفیل» كاين 
باجه من قبل وابن رشد من بعد » یفضنل الفرد ذا الفطرة الفاثقة 

ويلحق بموقف ابن طفيل من الخاصة والعامة موقفه من الحكمة والشريعة . 

أما الحكمة أو الفلسفة فمدلوها معروف . وأما الدين عند ابن طفيل فليس 
سوک داي اجتماعي للعامة : « فان س اكار ر أتلدمهور من الانتضاع بالشريعة 
فا هو في انبم الدنيا یت ( لكل فرد ) معاشه ولا يتعدى عليه سواه في 
ما اخشص" هو به . 

وللدين ظاهرٌ وباطن » والدين يشر ب للناس أمثلة فقط > هي بالات 
الحقائق الوجودية . فان يد الله عل وجل ولملائكة والثوابة والعقاب 
ألفاظ » ولذلك قال ابن طفیل طفيل : ول يشلك اسال" ف آن جمیع الاشياء الي 
وردت في شريعته من أمر الہ عز وجل وملائكتو وک ورسله والبوم ار 
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وجنته وناره انما هي أمثلة هذه الأشياء الي شاهدها حي بن يقظان . وكذلك 
الصلاة والزكاة والصيام والحج أعمال ظاهرة فقط . 
وابن طفيل يفضل معرفة حي بن يقظان ( من طریق العقل ) على معرفة 
آسالر ( من طريق الدين ): ان اسالا ماسح موحي بن يقظان ما ستمرع انفتح 
بح قلبه وائقدحت نار خاطره وتطابق عنده المعقول والمنقول وقربت عليه 
طرق التأويل . ول یی عنده مُشکلهني الشرع الا تین له » ولا ملق إلا 
انفتح » ولا غامض الا اتضح ... فالنزم خدمتّه والافتداء به والاخذ باشارته 
فیما تعارض عنده من الأعمال الشرعية الي كان قد تعلمها فيماته . من هنا 
هنا ستنتج ما 11 : 
ا - ان حي بن يقظان الذي لم يعر فر الأنبياء ولا سمع ما جاموا به استطاع 
بعقله وحدّه ان يصل الى ما اتى به الأنبياء انفسهم من عند الله . 
ب ان الأمور التي شاهدها حي بن يقظان على هذا النحو كانت اوضح من 
الأمثلة الي ضربها الأنبياء التعبير عن هذه الأمور نفسها . 
ج إن أسالا” كان يرى في الشريعة آمورا مشكلة ومستغلقة وغامضة » 
فلما سمع من حي بن يقظان ما سمع اتضح له مالم يكن واضحاً عنده 
من قبل" في الشريعة . 
دان أسالا” كان يستشير حوب بن يقظان في الأعمال الشرعية الي كانت 
متعارضة ثم بتبع رأيه وتأويلها . 
ومع أن حي بن يقظان یمود فيسأل أسالاة ما جاء في الدين فير اه في حقيقته 
القصوى غير الف لا رآه هو بعبن ذاته > فانه يستغرب ان يضح الانیاء الدين 
لبشر في هذا الثوب اللفظي الذي يخالف ظاهره باطنه . ولكنه بعدئذ يرى 
أن الانبياء على حق لأن جمهور الناس لا بستطیعون نهم حقائق الأمور › 
وان الأنبياء قد خاطبوا الناس على قدر ما فهموا لا على قدر ما يجب أن یعلموا . 
الا ان ابن طفیل يفضل العبادة العقلية - الي عرفها حي بن يقظان مستقلا" 
عن کل تأثير آخر- على العبادة الشرعية الي وضمها الأنبياء لناس . وذلك 
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ظاهر في قوله عن حي بن ینظان وأسال بعد أن يثسا من إصلاح الناس ورَجٌعا 
الى جزير جما : 
« وطلب حر بن يقظان مقامّه الكريم” بالنحو الذي طلبه اولا" حى عاد 
اليه . وأقتدى به أسال” حی قرب منه او كاد » . 
من هنا يتبون لنا بوضوح ان العبادة العقلية ني رأي ابن طفیل - افضل من 
العبادة الشرعية : 
سام ی عبادته . 
ران أسالا” ترك ما علّمه الانبياء من آنواع العبادة واتتبع ما وصل اليه 
حي ابن یفظان بنفسه . 
نات إث اسالا کان أف ذكاء امن اعت . 
د إن أسالا” لم يستطع ‏ لكان تربيته الشرعية السابقة ‏ أن يصل الى ما 
وصل اليه حي بن يقظان من طريق العقل . 
الغاية الأساسية لانن طفيل 
إن سعادة الفلاسفة من طريق العقل ١‏ سعادة طلقة كاملة » » بينما سعادة 
العامة من طریق الشرائع «سعادة نسيية ناقصة » . فالفلسفة رذن سيل اور 
العقل الانساني نحو الكمال واللير لأفراد, معدودین ذوي فطرة فائقة » بینما 
الشرائع ليست با جاءت به من الفرائض والعيادات ومن القول بأنواع الثواب 
والعقاب سوی «وازع اجتماعي » للعامة ینیم هم أسبابٌ التغلب على شقاء 
الحياة المادية و تمنع بعضهم من الاعتداء على بعضهم الآخر . 
فالغاية العملية من الدين ومن الفلسفة اذن واحدة » ولكن الدين تلف من 
الفلسفة اختلافاً اساسياً في سبله وني تفاصيله وني الاسس الي يقوم عليهسا . 
وللدين فضل واحد على الفلسفة هو انه ول أن یی سعادة الک لمطلققر 
من البشر » بينما الفلسفة لا تستطیع ان تسعد إلا افراداً قليلين ذوي استعداد 
خاص . 
وأراد ابن طفيل أن شت ؛ فيما أَثيِتَ » أن عقل الانسان الوحد البعيد 
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عن تأثير البيثة الاجتماعية والذي يستطيع أن يرقى هذا الرقي الطبيعي الستفل 
انما هو الانسان ذو الفطرة الفائقة » لا كل انسان اتفق . 

يلاحظ ابن طفيل ني الدرجة الاولى ان الانسان اذا نشأ نشأة طبيعية كان 
أقوى من النين ينشأون نشأة اجتماعية . 

م هو يرى أيضاً ان الانسان ( ذا الفطرة الفائقة ) يستطيع من طريق التجارب 
التکررة أن يفهم جميع أسرار. العالم الطبيعي الماديٌ : أما من طريق التأمل 
والتفكير فيستطيع إدراك أسرار العالم العقلي الروحاني . ولا ريب في أن ابن 
طفيل قد مثل لنا في حي بن يقظان ونشأة ابماس البشري » لا « نشأة الفرد» . 
ان قصة حي بن يقظان تمثل تطور البشرية كمجموع لا تطور الأفراد . 

أما اللغة خاصة فتنشأ من حاجة الانسان الى التعبير عن بعض انفعالاته 
الفطرية کاناس وف والحزن وابلسوع › وهو يقلّد في ذلك كليه اصوات 
الحيوان ( ص *” , ۱۳۰) . وهنا يُقَفزٌ ابن طفيل من هذا الدور الفطري في 
اللغة الى ارقى أدوارها فيخير نا أن الانسان يتعلم اللغة بالتلقي والتلقين كما كانت 
حال أسال وحي بن يقظان : م فشرع أسال في تعليم حي بن بقظان الکلام ولا" 
بأن کان يشير له الى أعيان الموجودات وینطق بأسمائها ویکرر ذلك عليه 
ويحمله على النطق فینطق حي بن يقظان ) بها مقترنة بالإشارة » حى علّمه 
الأسماء كلها » ثم درجه قليلا” قليلا” حى تكلم في أقدمر مدة » . 

وني فصة حي بن يقظان صورة للحياة الفكرية كما كانت في عصر ابن 
طفيل » ثم صورة بارزة للخاصة والعامة وللفقهاء وللزاع بين هولاء جميعاً . 

الأخلاق 

الاخلاق عند ابن طفيل من حيز العقل لا من حيز الدين » ومن حيز الطبيعة 
لا من حيز الاجیاع . فالاخلاق الحميدة عنده « ألا يعترض الانسان' 
الطبيعةٌ في سيرها » : لقد اعتقد ان لكل موجود.ني هذا العالم » سواء" أكان 
نباتاً أم كان حیواناً » غاية” خاصة به : فمن طببعة الفاكهة مثلا" ان تخرج 
من زهرنبا ثم تنمو وتنضّج ثم يسقط نواها ( بزرها ) على الأرض ليخرجٌ 
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من کل نوا شجرةٌ جديدة ؛ فاذا قطف الانسان هذه الثمرة قبل أن يتم 
تضجها (الحاجته الى الاغتذاء بها ) فان عمله هذا يعد بعيداً عن الاخلاق لأن 
عله هذا نم البزرة » التي لم یم نموها ونضجها بعد » من أن تحقق غايتها 
في هذا الوجود » وذلك حراج شجرة من جنسها . وكذلك إذا أكل الانسان 
فا کهة" ناضجة ولكن ألقى نواتما في أرض سبخة (لا ينمو فيها النبات ) او في 
البحر او النهر او على صخرة فانما يفعل أيضاً فعلا" بعيداً عن الأخلاق لأنه حون 
حینثذ بين تلك النواة وبين غايتها من الوجود ايضاً . وكذلك لا مجوز للانسنان 
ان یتغدی بأجناس النبات او الفواكه النادرة لأن ذلك يدعو الى انقراضها . 

وكذلك تقضي الأخلاق الكريمة على الانسان بأن يزيل العوائق الي تعترض 
النبات والحيوان في سبيل تطوره ونحقيق غايته من الوجود «فمی وقع بصرّه 
على نباتي قد حجبه عن الشمس ( حجب عنه نور الشمس ) حاجب : او 
تعلق به نبات آخر يؤذيه . او عطش عطشا يكاد پفسده ( وجب عليه أن 
يزيل ) ذلك الحاجب الا كان مما يزول ؛ او فصّل بيه وبين النبات الذي 
( لغيره ) بفاصل لا يضثز الموؤذي” » ثم تعهده بالسقیا. وكذلك می وقع بصره 
على حيوان قد أرهقه ستبم (حيوان مفترس ) او تشب في أنشوطة (علق 
في حبالة ) او تعلق به شوك أو سقط في عينبه او اذنيه شيء بوذیه اومّسه ظمأ 
او جوع تکفّل بازالة ذلك كله عنه . جهده واطعمه وسقاه. ومی وقع بصره 
( ايضاً ) على ماء يسيل الى سقي نبات او حيوان وقد عاقه عن مره ذلك عائق" 
من حجر سقط فيه أو جرفي اهار عليه أزال ذلك كله عنه » . 

هكذا فهم ابن طفيل الاخلاق : « الق ان تجري الطبيعة في کل شيء 
مجراها » . اما الأخلاق الوضعية من دينية واجتماعية كالصدق والكذب والامانة 
والسرقة والحلال والحرام فلم يتعرض ابن طفيل هاء ذلك لأنه انما اهعم بانسان, 
يعيش في بيئة طبيعية لا يعرف بيئة اجتماعية . ثم ان الاخلاق الوضعية ليس 
غايات في نفسها بل هي واسطة الى غایات حر » من أجل ذلك أهمل ابن طفيل 
الواسطة وقصد الى الغاية رأماً . 
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الكشف والشاهدة 

والکشف والشاهدة مرة التصوف . آما ماهية ذلك الکشف وتلك الشاهدة 
فلا عکن الکلام" علیهما إلا رمزاً » لأن تلك الخال حال غريبة لايستطيع اللسان 
ان يصفها ولا الألفاظ أن تعبرعنها . اما أبعد ما صرح به ابن طفيل مما يراه 
الواصل عند المشاهدة فهو وصفه لحال حي بن يقظان في تلك الحال : 

وإنه لما في عن ذاته وعن جميع الذوات ول ير في الوجود الا الواحد 
الوم وشاهد ما شاهد ثم عاد الى ملاحظة الأغيار'! عندما أفاق من حاله 
تلك الي هي شبيهه بالسکر » خطر بباله انه لاذات له بغایے بها ذات التق » 
وان حقيقة ذاته هي ذات الق ... بل لیس مت شيء إلا ذات الق » . 

فالمشاهدة ( أو الوصول او الاتصال» اي اتصال العقل الانساني بالعقل الفعال) 
او اتصال الانسان بالله انما هي نوع من الشمول يقوم على ان هذا العالم التباین 
ي مظاهره انما هو في حقیقته شيء واحد . 

الاشراق 

١‏ الاشراق » ادراك قوائین الوجود بالحد'س من غير تطلّب له عن طریق 
احواسسن او طريق البراهين العقلية في الظاهر . أما في الواقع فالإشراق لیس شيئاً 
اكثر من وثوب العقل الى نتيجة التأمل الذي خضع له العقل زمناً طویلا" قبل 
ذلك » ولكن من غير شعور بأنه قد مر في مراحل" طوال كثار قبل أن وثب 
الى تلك التتيجة العينة . والتصوفون يعرفونه بأنه « اشراق الله بنوره على القلب؛ 
أو بأنه نور قذفه الله في القلب ». 

وقد اطلق ابن طفيل على هذه الفاسفة اكبزية على التأمل اسي“ « الحكمة 
المشرقية » وهي . كما يبدو . فلسفة مَبنيئة ”على التأمل مز وجا بعناصر من التفكير 
هندية واسكندرانية مماكنا نعرفه في المشرق ؛ ثم هي ثمرة من أمرات التصواف . 

إن المعرفة من طريق الواس معرفة عامة في جميع الناس ولكنها قاصرة 

. يقصد الأمور الفار : ( المخالفة ) لما شاهده : يمي الأشياء المادية في عالمنا‎ )١ 
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ناقصة . آما العرفة من طریق القلب فهي معرفة خحاصة ببعض البشر فقط من 
من خلقه فبودي البهم بهذا « الاشراق » علماً حقيقياً صحيحاً ومعرفة بالغیب 
ايضاً ویطلعهم على حقائق الامور كلها ... 


للتوسع والمطالعة 

- رسالة حي بن يقظان » القاهرة ( مطبعة الوطن ) ۱۲۹۹ > الخ ؛ 
ليون غوتيبه ) » بيروت ( المطبعة الكائرليكية ) 145 م : (قدام 
ها جميل صليبا وكامل عياد ) ؛ دمشى (مکنب النشر العربني ) 
۶ ه ۱۹۳۵ ؛ ۸۱۳۵۹ = ۸۱۹۹۰ + (نشرها ألبير 
نادر ) » بیروت ( ااطبعة الكاثوليكية ) ۸۱۹۲۰ + ( نشرها 
عبد الحليم محمود ) » القاهرة ( مكتبة الانجلو ) ۳ م. 

- ابن طفيل وقصة حي بن بقظان» تأليف مر فروخ. بيروت ۱۳۷۸ھ 
= ۱۹۵۹ م . 

- فلسفة ابنطفيل ورسالة حي بن بقظان ٠‏ تأليف عبد اليم مود : 
القاهرة ( مكتبة الانجلو ) ۱۹۵۷ م . 

- ابن طفيل » تأليف الأب قمير . بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 
۸ م. 

ابن طفيل : تأليف تيسير شيخ الارض ؛ بيروت (دار الشرق 
الحديد ) اكقام , 


“fe 


ولد ابو الولید محمد بن أحمد بن محمد بن أحمد بن رشد في قترطبة » سنة 
۰ ھ (۱۱۲۹ م ) ۰ في بیت جاه وعلم » فقدكان أبوه وجند"ه لآبيه قاضيين. 
وني قرطبة نشأ ابن رشد ودرس الفقه والطب . 

زار ان رشد مديئة مسراكشّ عاصمة الموحدين مرّات كان أولها » فيما 
يبدو » سنة ۵4۸ ه ( 191١م‏ ) ۰ في أيام عبد اومن بن علي . ويبدو أن" ابن 
رشد كان منذ ذلك الين على صلات طيبة بال "زر . ولعل انصراف ابن رشد 
عن التكسب بالطب هو الذي زوى عنه منافسة آل زهر وعداواهم وكسية 
صداقتتهم . وتوئقت صلات ابن رشد بابي مروا بن زهر فاتفقا على أن 
يوألفا كتاباً جامعاً في الطب يضع ابن رشد كُلَياتو » أو ابلانب النظري منه » 
م يضع ابن زهر جزئياتم أو اللحانب العملي منه . ووفى ابن رشد عا كان 
الطبيبان قدر اتفقا عليه ووضع کالکلیات ( ٥٥۷‏ مع ۱۱۹۲ م) . ولک" 
ابن زهر لم يحد من وقته الملوء بالتطبيب ما يوقره على وضع الكتاب الطلوب 
فوضع لان رشد كتاباً آنحر اسمه التيسير في الداواة والتدبير ( طبقات ۱۷:۲ ) . 

واذا كانت جملة ابن طفيل 2١١‏ : و وأما من جاء بعآهم من المعاصرين لنا 
فهم بعد" ني حدة التزايد أو الوقوف على غير كمال » أو من لم تصل الينا حقيقة 
أمره » » تشير الى ابن رشد » فانبا تدل على أن ابن طفيل كان يعرف ابن رشد 
معرفة سطحية قاصرة . غير أن التاريخ يرينا ابن طفيل في سنة 854 ه( 59١1م)‏ 
صديقاً حميماً لابن رشد ومعجتاًبه وبعلمه : نرى ابن طفيل بعر أبا بعقوب 


(۱) حي بن يتظان » دمشق » ط ۲ » ۱۵۸۹ هت ۸۱۹۵۰ : ص ۱۸ . 
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يوست بن عبد الومن سلطان الوحدین » وني مدينة مراکش في الاغلب . 
فضل ابن رش ويوصي بأن يتولى” ابن رشد تفسير كتب أرسطو الساطان 
الوسحدي . 

وينال ابن رشد حظوة عند الموحدين فیعیتن بعد بضعة أشهر قاضياً ني 
إشبيلية ( 58ه ه = 59١١م‏ ) ؛ وبعد عامين يصبح قاضي قرطبة . 

ويشعر ابن طفيل بوطأة السن ویمجیز عن حمل الوزارة للموحدين والقيام 
بالتطبیب في بلاطهم فيقترح أن مخلفه ابن. رشد في متصب طبيب البلاط 
ر ۰۷۸ ه = ۱۱۸۲ م ) . م يتوفى أبو یعقوب یوس ( ۵۸۰ هھ = 1184 م ) 
وخلفه ابنه أبو يوسف يعقوب المعروف بالمنصور ؛ وتظل لابن رشد مكانته 
المرموقة في بلاط الموحدين. غير أن رأي جمهور العامة في ابن رشد كان 
مختلفآً جداً : لقد رموه بالالحاد وألقوًا على رأسه الأقذار في شوارع قرطبة.. 
ثم لما أراد المنصور ني سنة 0٩۱‏ ه ( ١١48‏ م ) أن يسير الى ابلهاد في الاندلس 
أبى الفقهاء أن يعينوه وثبتطوا الناس عن المسير مع مثلطان يقرب اليهالفلاسفة ويعى 
بهم . فاضر المنصور الى استرضاء الفقهاء فأمر بكتب ابن رشد فأحرقت 
علناً » سوى ما كان منها في الطب والحساب والفقه ؛ ثم نفي ابن رشد نفشه 
الى بلدة ألليسانة قرب قرطبة » وكان معظم أهلها من اليهود . وا کر الشعراء” 
في ذلك الحين من هجاء ابن رشد وذمه . 

ثم أطلقت حرية ابن رشد فعاد الى قرطبة يعيش فيها على شي» من ال لة 
لعداء جمهور العامة له»حی أن جماعة من سَمْلة العامة آخر جوه م نأحد مساجدر 
قرطبة ول بقبلوا أن بودي" صلاته لاعتقادهم عروقه من الاسلام : 

ثم ان المنصور الوحدي رضي عن ابن رشد وأعاده مکرماً الى مراکش . 
و ملع ابن رشد ببذه الحظوة الحديدة طویلا" فقد توفي وشیکاً في ٩‏ صفره۵4 ه 
(۱۱- ۱۱۹۸-۱۲ م). 

مقامه و خصائصه 

ابن رشد ذروة التفکیر في العصور الوسطی : انه آشهر فلاسفة الاسلام 
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ا ثم انه أعظم الفلاسفة آثراً في التفكير الاورو ی . 
أرسطو نفسه لم بشفل, العقل” الاوروبي كما شغله ابن رشد . واذا 0 
بعضنا أن یکون ابن رشد آعظم" ف التفکر الاوروب أثراً من أرسطو . فانه 
لا يستطيع أن ينكر أن أثر آرسطو في العقل الاوروي كان في معظمه نتاج 
شروح ابن رشد على كتب أرسطو . 

وفهم ابن رشد فلسفة أرسطو آکبر من جميع الفلاسفة المسلمين الذين 
سبقوه بعوامل” كثيرة منها أن ابن رشد عرف عدداً من النقول لكتب أرسطو 
أكثر ما كان الفلاسفة المشارقة قد عرفوا . فوصل من خلال ذلك » من طريق 
المقارنة والموازنة بين النقول المختلفة » الى كثير من آراء أرسطو الصحيحة . 
ونما يدعو الى العجب أن يكون ابن رشد قد وصل الى فهم كثير من آراء 
أرسطو الأصيلة من خلال تللك النقول المشوّهة . ویعزی ذلك الى أن ابن رشد 
كان بتمتع بعقل جبار يداني عقل أرسطو . 

على أن ابن رشد لم يستطع أن ينفلت من بيثته فبقي على تفلسفه آثار كثيرة 
من علم الكلام تتبددى في القضايا الي تناولها وفي سياق اللحدال الذي اتبعه في 
معابلحة تلك القضايا . ولا شك في أن منصبه في القضاء وتعمقه في الفقه وبيثته 
الدينية المحافظة واتجاه التفكير في المشرق والغرب يومذاك » وفي الاسلام 
والنصرانية معا » كانت عوامل نميل بابن رشد عن جانب الفلسفة المطلقة الى 
الأحد بشيء من علم الكلام . 

وكان ابن رشد متميزاً بعلم الطب وان لم یتکسّب بتطبيب العامة . وكذلك 
كان فقيهاً قديرآً. على أن مقامه وشهرته رة عبقرینته في الفلسفة الماورائية 
( الالمية ) . وحصائصه الأساسية أرب : 

أ إن حلمه في موقفه من الفلاسفة ساعد على خلق عبقريته . 

اعتقد ابن رشد أن صحة الرأي تقوم على البراهين الي تنصر ذلك الرأي 
بقطع النظر عا اذا كان صاحب ذلك الرأي موافقاً لنا في للل ( الدين) أو 
الفاً لنا » صديقاً أو عدا . وبا أن الانسان الواحد لا يستطيع أن يأني الى 
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جميع القضايا فيقيم البراهين علیها بنفسه قضية” قضية » آصبح من الواجب 
أن يستفيد کل مفكر من جهود المفكرين الذين سبقوه اذا كانت آراوهم جارية 
على مقتضى البراهين الصحيحة . قال ابن رشد ( فصل المقال ۳۲<۳۱) : 

« بسن" أنه يحب علينا أن نستعين على ما نحن بسبيله بما قاله من" تقدعنا 

من ذلك + سواء" أكان مشاركا لنا أو غير مشارلك في له فان الآلة ( الوسيلة» 
السبيل » العلة ) الي تتصح بها المركية” ليس يتير في صحة التزكية. بپا lÎ‏ 
شارك لنا في الملة أو غير مشارك » اذا كانت فیها شروط الصحة . وأعي 
بغير المشارك من نظر في هذه الاشياء من ن القدماء قبل ملّة الاسلام . وادا كان 
الأمر عكذا » وكان كل ما پنحتاج اليه من النظر في أمر المقابيس العقلية قد 
فحص عنه القدماء آم فحص ؛ فقد ينبغي أن بضرب بأبدينا الى كتيهم 
فتنظر تي ما قالوه من ذلك : فان کان صواباً قبلناه منهم » وان کان فیسه ما 
ليس بصواب نبهنا عليه » . 

ثم شرح ابن رشد الحملة الاخيرة فقال ( فصل القال ۳۳) : 

«واذا كان هذا هكذا فقد يحب علينا اذا لفيا لمن تقدمنا من الاسم 
السالفة نظز؟ في الوجودات. واعتيارا لما بحسب ما اقتضته شرائط البرهان أن 
ننظر في الذي قالوه من ذلك وأثبتوه في كتبهم : فما كان منها نوافقاً للحق 
قبلناه منهم وسررنا به وشکرناهم عليه » وما کان هنها غير موافق للحق تبهنا 
عليه وحذرنا منه وعذرناهم | 6. 

ان هذا الوقف المنصف العاقل الرحب يتيخ لصاحبه أن ينظرٌ في أمور 
العلم بعين العقل يقل انلطاً في آرائه وتتصح أحكامه في الأمور الي بنظر 
فيها م يوافق” التق في ما حکم فيه . 

ب - اعتماده العقل جعل آراءه وأحكامه واضحة : 

العقل بالمعنى الذي نقصده هنا عند ابن رشد هو «إدراك المعقولات » أو 
١‏ ادراك صور الموجودات من حيث هي بلا هيولى (مجردة من المادة ) 6 . 
ولذلك «كان العقل با هو عقل بتعلّق بالموجود لا بالمعدوم » . وبا أن العقل 
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بدرك الوجودات ني نظامها ودر ك صلة" بعضها پیعض ( بخلاف اس" الذي 
يدرك ظاهر الوجودات كما تتر اءی له ) » فانه يدرك أيضاً أسبابها . وادر اله 
الوجودات ممّ صانها بأسبابها وصلة بعضها ببعض هو ادرا" لقیقتها . 
وهو معرفتها الصحيحة (راجع مهافت التهافت ۲۱۵ ۰ ۳۳۸ ۰ 2۷۹۰4۲۲ ) . 

ثم ان العقل الانساني قاصر بعجز عن ادراك الکلئیات الي ليس من شأنها 
أن تتعلق بالمادة ؛ فنحن نعرف أن لله علماً أزليآ حیط بكل شيء » ولكننا 
لا نستطيع أن ندرك ذلك العلم على ما هو عليه ؛ ولو أمكن ذلك لكان علمنا 
هو علم الله الازلي ذاته » وذلك مستحيل (مافت التهافت ۳۹۵-۳4۶ ) . 

فللعقل الانساني ادن نطاقه الذي تصدق احكاية فيه . 

لا شك في أن الأمور" الوضعية ‏ أي الي تو اضع عليها الناس ( اتفقوا 
عليها ) ني معاملاتهم » تقوم على العقل ( أي ينظر عند وضعها الى منفعتها 
لجماعة من الجماعات في زمن من الازمان وفي حال من الأحوال ) » ولكنها 
لا تلم عن العقل ( أي ليست الوضم الوحيد الذي لا بد" من وجوده ) . فوقوع. 
الطلاق ‏ وهو المثل الذي ضربه الغزّالي ثم رد عليه ابن رشد - ليس من نطاق 
العقلياث ‏ فان بعض المذاهب الاسلامية مجیز وقوع الطلاق في حال لا يجوز 
وقوعه فيها عند أصحاب مذهب اسلامي آخخر ( راجع مهافت التهافت 17 ) . 
ومثل ذلك كثير من الأمور الشرعية : فان ١‏ الفلسفة تفحص عن كل ما جاء 
في الشرع : فان أدركته ( كما أدركه الشرع ) استوى الادراكان » وكان 
ذلك أتم” في العرفة ؛ وان لم تدركه ( على الوجه الذي أراده الشرع ) » أعلمت 
بقصور العقل الانساني عنه و ( أعلنت القلسفة أن ذلك أمر ) يدركه الشرع 
فقط » مافت التهافت 8۰۳ . 

ج اللجمع بين الظاهر والباطن من الوحي حل لنا مشكلة الصلة بين ابحانب 
النظري والحانب العملي من الحياة : 

یتصل بالكلام على العقل عند ابن رشد القول بالتأويل » أو التفریق 
يبن ظاهر الشرع وباطنه » وهو ما سماه الدارسون لفلسفة ابن رشد من الغربيين 
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« نظرية الحقيقتين » . 

اذا أقررنا بأن للعقل نطاقته الذي تصدق فيه أحكامه » كما أن للدين نطافّه 
أيضاً » وجب أن يكون هنالك في حياة البشر العملية أمور تصسح في نظر 
الفلسفة من غير أن تصح في نظر الدين ضَرورةٌ . فاذا اتفق نظر الفلسفة ونظر 
الدين في أمر كانت العرفة بذلك الأمر تم » كما قال ابن رشد نفسه » وكان 
الأمر كله صواباً . ولكن اذا اختلف نظر الدين ونظر الفلسفة الى أمر » فما 
يحب أن يكون الموقف؟ 

- ما أن الفلسفة لطبقة واحدة من البشر » ولغاية واحدة من النظر ( هو 
البحث عن الحقيقة ) » فان النص الفلسفي يوخذ دابا على ظاهره » وليس له 
الا معی" واحد . 

ولكن با أن الشرع لحميع طبقات الناس » وغایته أن بوضر سعادة تلك 
الطبقات وأن يحلب ا النافع ويدرأ عنها المضارٌ » مهما تقلّبت الأحوال » 
وجب أن يفهم ذلك الشرع على أنحاء مختلفة ومعانٍ متعد دة . من أجل ذلك 
أقرّ ابن رشد أن للشرع ظاهراً وباطتا ( نصاً يشير الى المعبى العام ثم فحوى يدل" 
على القصود من الحكم الشرعي في ذلك النص ) . 

ثم ان الدين شيء والفلسفة شي ء آخر : ليس الدين فلسفة » وليست الفلسفة 
ديا . ولكن هذا لا بنع من أن يكون في الدين والفلسفة آموزتفق وأمورتفارق . 
فكيف يب أن : تسلك حيال الأمور الي تفترق : تختلف أو تتناقض ؟- 
يجب حيتئد أن نلجأ الى اتویل في الشرع . 

والتأويل عند ان رشد ( فصل القال ۳۰) «اخراج دلالة اللفظ مر 
الحقيقة ( الظاهرة ) الى الجاز (القصود) من غير أن بخل" رالمأول ) 
في ذلك بعادة مرب في التجرز - من تسمية الشيء بشبيهه أوبسيه أولاحقه. 
أو مقارنه. أو غير ذلك من الأشياء الي عدادت في تعريف أصناف الکلام 
المجازي » . ففي آية الاستواء من سورة الاعراف (۷ (or:‏ : «إن ربكم 
الذي خلق السموات والارض" في ستة أيام ثم استوی على العرش » الاستواء" 
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حقيقة” هی ابللوس الألوف (کما نشاهد ملک يجلس على عرش أو انساناً 
لس متمكنا على رمي ؛ أما الجاز منه فهو السيادة والسلطان » وقد روی 
الفسرون شاهداً على ذلك : ثم استوی بر على العراق . 

ویدعو ابن رشد الى التأویل بقوله ( فصل القال )۳٩‏ : « ونحن نقطع 
قطعاً ( ني ) أن کل ما دی اليه البرهان وخالفه ظاهر الشرع فذلك الظاحر 
( منالشرع ) يقبل التأويل على قانون التأويل العربي ... وما أعظم ازدياد اليقين 
عند من زاول هذا العی وجربه وقصد هذا المقنصد ٤‏ ( التأويل ) مسن 
الجمع بين العقول والمنقول ؛ بل نقول إنه ما من منطوق به في الشرع الف 
بظاهره لما دی اليه البر هان إلا" - إذا اعتبر الشرع وتصفحت ساثر آجزائه - 
وجد في ألفاظ الشرع ما يشهد بظاهره لذاك التأویل أويقارب أو يشهد له » . 

ویرز هنا سوالان : ما الآيات الي يحب تأوبلها ؟ ومن هم الذين يحب أن 
يسَوَلُوا التأويل” ؟ 

قال ابن رشد في جواب السوال الاول ( فصل المقال ۰۳٩‏ 45 ) : 

ولمذا الى أجمع السلمون على أنه لیس يجب أن تحمل ألفاظ الشرع 
كلها على ظاهرها » ولا أن تخرج كلها عن ظاهرها بالتأويل ... ثم ان 
ههنا ظاهراً في الشرع لا يجوز تأويله : فان كان تأويله ني المبادىء ( في العقائد 
الابمانية ) فهو كفر » وان كان فيما بعد البادیء ( في العبادات ) فهو بدعة . 
وههنا أيضاً ظاهر يحب على أهل البرهان تأويله » وحتملهم اياه على ظاهره 
كفر (كابة الاستواء مثلا" ) » . 

أما الذين جوز لهم أن يتأولو | الشرع فهم ذوو الذكاء الفطري والعدالة 
الشرعية والفضيلة الدلقية من الذين عرّفوا صناعة البرهان . والتأويل ( ني ما 
مب تأويله ) فرض العلماء ؟ أما العامة فيجب أن يحملوا كل شىء في الاصل 
على ظاهره » ولكن يجب على العلماء اذا تأوّلوا شيئاً من الشرع أن يبوحوا 
للعامة ببعضة عقادیر تتفاوت كيرا أو قليلا” بحسب المستوى الفكري للطبقات 
الي آرادوا أن يبوحوا لما بتلك المقادير من التأویل-. 
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ومکذا يستطيع السلم اذا كان من الخاصة أن يجمع بين العقول والنقول : 
بين الحكمة والشريعة ( بين الفلسفة والدين ) . ان الانسان تاج الى الدين 
ومحتاج الى للفلسفة . غير أن العامي يستغني بالدين عن الفلسفة ( لآن القصود 
من و جوده السلو له" العملي الصالح » وهذا شيء قد ضّمنه له الدين ) . أما 
الفکتر من اللحاصة فانه يحتاج أيضاً إلى القدر الذي يحتاج إليه ذلك العامي من 
الدين » ثم إنه يحتاج الى قدر آخر من الفلسفة رف به حقائق الاشياء مما 
سكت عنه الشرع أو أجاز التوسع فيه . 

فالجمع بين الحكمة والشريعة اذن أمر متعلق بالفيلسرف الذي يأخذ من 
الدين ما حتاج اليه ومن الفلسفة ما حتاج اليه ايضاً . 

ج- ان شروح ابن رشد على كتب أرسطو أدات الى عداوة المسلمين 
المعاصرين له واتبامه بالزندقة والمروق من الدين » بينما هي قد أطلقت المقل 
الاوروبي من عقاله : 

كان ابن رشد معنجتاً بأرسطو يرى أنه قد وضع علم المنطق وعلم الطبيعة 
وعلم ما بعد الطبيعة ؛ ثم ظن” فيه الكمال في العقل والعصمة ني الرأي . وقد 
تنبّه كثير ون الى هذا الغلو من ابن رشد في شأن أرسطو . ولا جارى ابن رشد 
أرسطو في السكوت عن العصبية في بناء الدولة تناوله ابن خلدون بالتجريح 
فقال (المقدمة )۲۳٩‏ : 
« وقد غلط أبو الوليد بن رشد في هذا لما ذكر السب في كتاب الخطابة 

من تلخیص كتاب المعلّم الأول : وا سب هو أن يكون من قوم قليم نله 
في المدينة . و يتعرّض لما ذکرناه ۰۷۷ ولتمري » ما بنفعه نَم زلیهم 
بالدينة ان لم تكن لهم عصابة ... » 

ولقد تناول ابن رشد بالشرح والتلخيص وارد كتبآ لفلاسفة كثيرين منهم 
أفلاطون وأرسطو والاسكندر الافروديسي وجالينوس وبطليموس والفارابي 


(۱) ني أن البيت والشر ف بالإصالة والحقيقسة لأهل المصبية » ويكون لئيرهم بالجاز 
( القدمة ۲۳6 - ۲۳۷ ) . 
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وابن سينا وابن باجّه والغرّالي والتهدي" بن تومرت . ولکنه عرف في الغرب 
بلقب الشارح من شرحه لکتب أرسطو » لقبه بذلك داني في الكوميديا الآهية 
حينما قال فيه : وابن رشدء ما أعظمه شارحاً » ! 

وكان ميل ابن رشد الى أن مجعل لكل كتاب من كتب أرسطو ثلائة شروح : 
شرحاً أصغر أو تلخيصاً للمبتدئین » ثم شرحاً أوسط » ثم شرحاً أكبر میسوطاً 
( مفصلاة ) لذوي التبحر في الموضوع . ولا حاجة الى القول إن ابن رشد لم 
يستطع شرح جميع كتب أرسطو » ولا أن يجعل ثلاثة شروح لکل كتاب شرحه 
فعلا” . ثم ان بعض هذه الشروح قد ضاع مع ما ضاع من كتبه الاخرى . 

ولان رشد في شروحه الثلاثة على كتب أرسطو ثلاثة مناهج : 

ففي الشرح الأكبر يورد ابن رشد الفقئرة من أرسطو ثم يورد بعدها شرحه 
هو ؛ أما في الشرح الاوسط فانه يورد مطلع الفقرة فقط ثم يبدأ في الشرح ؛ 
من أجل ذلك لا نستطيع أن نميز في الشروح الوسطى بين أقوال أرسطو وبين 
آراء ان رشد . وأما في الشرح الاصغر » فان ابن رشد يتناول کتاب أرسطو 
ثم يعرض ما فيه عرضاً حرا فيه حذف واضافة » وفيه أحياناً موازنة بين ما 
بقوله أرسطو في الكتساب المشروح وبين ما يقوله في كتبه الاخری . 
وهذا ما يجعل من الشرح في القيقة كتاباً مستقلا. ويحسن أن نذكر أن ابن 
رشد لم يكتف فقط بتوضیح آراء أرسطو » بل كثيرا ما كانت شروحه وسيلة 
الى ابراز آرائه هو باسم أرسطو هرباً من أن يقوها في كتاب يحمل اسمه هو . 

وقد شرح ابن رشد من كتب أرسطو ك الطبيعيات ( أوسط ) - السماء 
والعلم - علم الخطابة (أصغر  )‏ صناعة الشعر ( أصغر ) ما بعد الطبيعة 
( أوسط ) 5 الاخلاق الى نيقوماخحس ( أوسط ) 5 الطبيعيات ( أكير ) . 

وکان لشروح ابن رشد ثلاثة” آثار ظاهرة : 

أ) أثر في تاليفه » فقد تسرب الى تاليفه آراء ارسطوطاليسية وآراء" ظنها 
أرسطوطاليسية فدافع عنها فأصبحت كأنها آراء له . ولا ريب في أن فهمه 
الدقيق لآراء أرسطو من معاناة هذه الشروح - قد زاد في حبه لأرسطو . 
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ب ) آثر في موقفه من فلاسفة الشرق : الغارابي وابن سينا والقزالي . 
إن" ابن رشد بتهم هولاء الفلاسفة بأنهم کانوا یتقولون على أرسطو (یسبون 
اليه ما ليس له من الآراء ) . وقد تحامل من أجل ذلك على الغزالي خاصة » 
ففارق بذلك حلمه الذي اشتهر به في مناقشة الفلاسفة الذين كانوا قبل الاسلام . 

ج شفلت فلسفةٌ ابن رشد » في تآليفه وني شروحه على أرسطو > فلاسفة 
أوروبة أربتوال عام : مائي عام تبعوه في آرائه ونصروه » وماڻي عام خالفوه 
ورد وا عليه و يتخ هن ن قل لفلسوضوأن اسدست فلسفته پر متها أو أن لاقت 
مثل هذا الاهتمام . 

تاليفسه 

لابن رشد عدد كبير من الکتب في الطب والفلسفة وعلم الكلام والفلك 
والفقه والنحو . غير أن كتبه الي حملت شهرته الى اليوم خمسة : 

ك الكليات في الطب (راجع فوق » ٠٤١‏ ). 

- بداية الجتهد ونهاية التتصد (في الفقه المالكي - جاء في مقدّمته): 

إن غرضي في هذا الكتاب أن أثبت فيه لنضي. على جهة التذکرة. من مسائل 
الأحكام الق عليها والْختّلف فيها بأدلّتها والتنبیه على نکت الخلاف فيهاء ما يجري 
مجرى الأصول والقواعد لما عسى أن 7 على الْجتهدٍ من السائل السكوت عنها في 
الشرع. وهذه السائل في الأكثر هي السائل النطوق بها في الشرع أو تتعلّق بالنطوق به 
تعلقا ريا وهي السائل التي وقع الاتفاق عليها أو اشتهر ان فيها بين الفقهاء 
الإسلاميين من لد الصحابة رضي الله عنهم إلى أن فشا التقليد. وقبل ذلك فلنذكز م 
أصناف الطرق التي لقي منها الأحكام الشرعية. وک أصناف > الأحكام الشرعية» و؟ 
أصئاف الأسباب التي أوجبت الاختلاف باوجز ما یمکتنا في ذلك. فنقول: إن 
الطرق التي منها تلقیت الاحکامٍ عن الني» ؛ عليه الصلاة والسلام؛ بالجنس ثلاثة: ما 
لفط وإما فعل. وامّا اقرار. وأما ما سكت عنه الشارع من الأحكام ف(قد) قال 
الجمهورٌ (أي معظم الفقهاءء فيه): إن طريق الوقوف عليه هو القياس. وقال أهل 
الظاهر: القياس في الشرع باطل؛ و (أمَا) ما سکت عنه الشرع فلا حَكم له ودليل 
العقل يشهد بثبوته. وذلك أنّ الوقائع بين أشخاصٍ الأناسي غير متناهيةء و (لکن) 
النصوص والأفعالَ والإقرارات متناهية. ومحال أن يقابل ما لا يَتَناهى با يتناهى. 

هه" 


وأصناف الألفاظ التي ی منها الأحکام من السمع أربمة: ثلائة من عليهاء وواحد 
حتف فيه. ما الثلاتة التفق عليها : لفظ عام يحمل على عمومه () لفظ اض 
يحمل على خصوصه (م) لفظ عام يراد به الخصوص أو لفظ خاص پراد به العموم. 
وفي هذا (العینف الثالث) يدخل التنبية بالأعلى عل الأدنى وبالأدنى على الأعلى 
وبالساوي على الساوي. فمثال الأول (أي التنبيه بالأعلى على الأدنى) قوله 0 
« حرمت عليكم الي وام ولم الخنزير» (0 ۰ سورة المائدة)ء فان المسلمين اتفقو 
على أن لفظ الخازير متناول + تاه از ام ا پل له الم 
بالاشتراك مثل خازيرٍ الا, ومثال العام يراد به الخاص قوله تعالى: « خذ من أموالهم 
صدفَة تطهرهم وتزکیهم بها» ٩(‏ : ۳ سورة التوبة)ء فان السلمین اتفقوا على أن 
الزكاة ليست واجبة في أنواع الأموال. ومثال الخاص يراد به العام قوله تعالی: 
« فلا تقل ما رآ « ۱۷۳ با سورة الاسراء)؛ وهو من باب التنبيه 
بالأدنى على الأعلى ٠‏ فإنه يفهم من هذا حرم الضرب والشم وما فوق ذلك..:....... 

وم الطريق الرابع فهو أن یفهم من إيجاب الحم لشيء ما نفي ذلك الحكم عم 
عدا ذلك الثية: ۽ أو ین في الحم عن شي ما إيجابه لا عدا ذلك الشيء الذي في 
عنه. وهو الذي یعرف بدلیل لطاب وهو أصل مختلف فيه» مل قولٍ عليه الصلاة 
والسلام: « في سامّة الغنم (الغنم التي ترعی ولا تعلف) الزكاة». فان قوماً فهموا منه أن 
لا زكاة في غير السائمة. 

وأ القياس الشرعي فهو إلحاق الحم الواجپ و۸ ما بالشرع , بالشيء السکوت 
عنه هه بالشيء الذي أَوْجَبَ الشرعٌ له ذلك کم أو لل جامعة بيتها . ولذلك كان 
القياس الشرعي مرنفين: قباس شه وقياس ِل ۳ 

9 الإجماع فانه د إلى أحد هذه الطرق الأربعة: إلا ۹ إذا وقع في واحد 

منهاء وم يکن قطعياًء حل لكر سس ار الا ال الي . وليس الاجباغ أصلاً 
مستقلاً بذاته من غير استناد إلى واحد من هذه الطرق نه لو کان كذلك لكان 
(ذلك) يقتضي إثبات شرع زائد بعد اللبي صلّی الله عليه وسلم, إذ كان لا يَرْجع إلى 
أصل من الأصول الشروعة ۳ 

تهافت التهافت (رد على ك تبافت الفلاسفة للغزالي): تناول فيهابن 
رشد المسائل العشرين الي رد" فيها الغزالي على الفلاسفة . ثم ان ابن رشد تول 
الدفاع عن آراء الفلاسفة والرد" على الغزّالي في کل مسألة » حى في مالا 
يجوز الرد عليه : قال الفلاسفة القدماء إن السماء روما فيها من النجوم ) 
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بمثابة الحيوان» فرد عليهم الغزّالي في المسألة الرابعة” عشرة . ومع أن ابن رشد 
يجب أن بعلم أن مثل هذا الرأي بعيد عن العفل والصواب » فانه رد" على 
الغزالمي ودافم عن الفلاسفة . وما پوسف له ان ابن رشد قال في هذا الفصل » 
في معرض الرد على اغرال ( ص 4۷۵) : « والمكابرة في ذلك قحة"! » 

ويستعمل ابن رشد في الرد على الغزالي تعابير مثل : هذا الرجل » قول 
في أعلى مراتب اللحدل . قول سفسطائي ؛ قول من الاقوال الركيكة أو الواهية » 
كما قال عنه : هذا قول" مغالطي خبيث ( ص )٩1‏ . 

ومع أن ردود الغزالي لم تكن برهانية . ولا كان کم ها منطقياً » فان 
ردود ابن رشد كانت أيضاً قريبة من ذلك » الا أن الموضوع الفلسفي كان 
أحياناً نخدم این رشد أكثر مما خدم الغزالي . على أن مطلع ک تبافت التهافت 
كان احسن إنصافاً للغزالي . فقد قال ابن رشد : « ان الغرض ني هذا القول 
أن نبین مراتب الاقاويل امثبتة في ك التهافت ني التصديق والاقناع وقصور" 
اکتر ها عن رتبة اليقين والبرهان » . ثم عاد الى الانصاف ني ابحملة الاخيرة 
من الكتاب فقال : « وقد رأيت أن أقطع ههنا القول في هذه الاشياء والاستغفار 
من التكلم فيها . ولولا ضرورة طلب الق مح أهله وهو » كما يقول 
جالينوس ۰ رجل واحد من ألف - والتصدي ١‏ الى أن يتكلم فيه من" 
ليس من أهله » ما تكلمت في ذلك علم الله بحرف ... » 

وابن رشد يلتمس العذر للغزالي في وضع > تبافت الفلاسفة والتعرض 
للبحث في الفلسفة . يقول ابن رشد ( ص ۱۰۸ ) : 

«فتعرض" أي حامد الى مثل هذه الاشياء هذا النحوّ من التعرض لا 
يليق بمثله : فإنه لا يخلو من أحد أمرين : إما أنه فهم هذه الاشياء على -حقائتها 
فساقها ههنا على غير حقيقتها » وهذا فعل الأشرار؛ وم أنه لم یفهمنها 
على حقيقتها فتعرض للقول في مالم بحط به علما » وذلك من فعل الحهتال . 
والرجل ینجتل" عندنا عن هذين الوصفين» ولكن لا بد" للجواد من كبوة ؛ 


ر١)‏ و لولا اللوف من أن یتصدی اتکلم في هذه الموضوعات ... 
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فكبوة أبي حامد هي وضعه هذا الکتاب : ولعله اضطر الى ذلك من أجل 
زمانه ومکانه ۲ . 

- فصل القال في ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال . 

مناهج الادلة في عقائد الملة . 

بر جع تأليف هاتين الرسالتين الى عام هلاه م ( ۱۱۸۰-۱۱۷۹ ) : 
وسدو اپا سابقتان على ہافت التهافت . والانجاه الديي فِ هاتین الرسالتين 
بارز بالاضافة ال کنهافت التهافت ) ۰ ويبدو أن ابن رشد أراد أن يصل 
بپاتین الرسالتين الى العامة » كما كان أبو حامد الغزالي قد قصد من كتابه 
المنقذ » ( في ما يتعلّق بالسائل الفلسفية : سبيل العرفة والقضايا الي تکفر 
أو لا تکفر ) . 

ع 

8 بالشريعة . هو ذروة التفكير ي المغرب مقدرة و 
تناو ابن باجه ی ی القلسفية؛ ی نت 

۳۷۹ 9 ا 

یری ابن رشد ان النطق ضروري قبل الاشتغال بشيء من العلوم . وهو 
معجب عنطق آرسطو . ولکنه في «علم المنطق » لا بخرج عما رآیناه عند 
الفاراني وابن سينا من التصور والتصدیق والبرهان والقیاس . 

و یضع ابن رشد «نظرية للمعرفة » . وان كان قد عرض للتصائص 
العرفة حینما قال : « فان كن لا يعرف الصنعة لا يعرف الصنوع » ومن لا 
یعرف الصنوع لا يعرف الصانم ۰ فقد وجب أن نشرع في الفحص عن 
الوجودات على الرتيب والنحو الذي استفدناه من صناعة العر فة با قايىس 
البر هانية . وهذا الغرض یم لنا في الوجودات بتداول الفحص عنها واحداً 
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بعد واحد » وبأن يستعين في ذلك التأعر بالمتقدم » . 

ويرى ابن رشد أن العارف قسمان : العارف العامة أو العارف الاولى » 
وتکون معروفة بنفسها أو ببادیء الرأي أو بالطبع ضرورة" ؛ م العارف 
الخاصة الي بُرفها الانسان بالقياس > : أو تکون مشهورة شائعة فيتلقاها 
الانسان من غيره . وكثير من هذا كلو یرجم التمييرٌ فيه الى الذوق أو ذوق 
الفطرة السليمة الفائقة . 

وعرّف ابن رشد الفلسفة فقال : « فعل الفلسفة ( التفلسف ) ليس شيا 
أكثر من النظر في الموجودات واعتبارها من جهة دلالتها على الصانع » أعي 
من جهة ما هي مصنوعات ؛ فان الموجودات انعا تدل على الصانع لمعرفة 
صنعتها . وإنه كلما كانت المعرفة” بصنعتها أتم" كانت المعرفة بالصائع آم . 
والنظر بالعقل في الموجودات معناه استنباط المجهول من العلوم ؛ وهو ما 
نسميه القياس العقلي أو ما نصل اليه بالقياس العقلي . وأتم” أنواع النظر بأتم” 
أنواع القياس يسمى برهاناً . على آننا قبل أن نبدآً بالنظر ونمل بالقياس يجب 
أن يكون لنا معرفة" بأنواع البراهين وبأنواع القياس ومعرفة" بشروط صحة 
البراهين وبالتمييز بين أنواع القياس » كالقياس البرهاني والقياس اللحدلي 
والقياس اللخطابي والقياس الغالطي ( راجع فصل المقال ۳۰-۲۷). 

أما الفيلسوف فهو الذي يطلب انلق ( ييحث عن الحقيقة ) أو يقلصد أن 
يطلب الق ( مهافت التهانت ۱4٩‏ ۰ ۳۵۳) . وكذلك العالم" » بما هو عالم » 
انما قصداه طلب الق (نبات التهانت 765 ) . 

الطبیعیات ر الطب ) : 

ليس لابن رشد ني الرياضيات والطبيعيات آراء تذكر ؛ فقد ذهب بہذين 
الفنين این" باجه وابن طفيل من قبل . 

أما جهود ابن رشد ني الطب فمعروفة من ك الكليات : تناول ابن رشد 
في هذا الكتاب ما يتناوله فصل واحد من ك القانون لابن سينا ؛ تكلم ابن 
رشد في كتابه على التشريح ووظائف الاعضاء » وعلى المرض وتشخيصه ء 
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وعلى الادوية الفردة وحفظ الصحة والداواة . وقد لاحظ أن ابلسندتري لا 
تصیب الانسان الواحد مرتین » وأدرك عمل شبكة العين . 


ما وراء الطبيعية ( الاغیات ) 

ان شهرة ابن رشد ترجع الى آرائه في ما بعد الطبیعة :الى توفره على فلسفة 
ما بعد الطبيعة وعلى آرائه الواضحة في هذا النطاق » وما فيها أحياناً من جدید : 
وان کنا نحن نق أن هذا الحديد قلیل.جدا . غير آننا لا يجوز أن حكم على 
فلسفة ابن رشد الاورائية بالاضافة الى ما عرفنا عند أرسطو أو عند فلاسفة 
القرن الثامن عشر » بل بالاضافة الى عصره الذي عاش هو فيه . 

الوجود ( العام والمادة والصورة ) * 

الوجود «كون الاشياء مطلقاً ». أي ضد العدم » ولكن ليس ععی أن 
« العدم » ذات ما » بل بعنی « خروج المکن الوجود من القوة الى الفعل » . 
فالوجود اذن ليس معنى زائداً على الشي» ليس صفة زائدة على الشيء ۰ بل 
هو الثشيء ذاته ) . والوجود نوعان : وجود معقول ووجود محسوس : :ان 
نسبة الوجود المحسوس الى الوجود المعقول هي نسبة المصنوعات من الصانع » : 
فالبيت مثلا" وجود محسوس . وأما علم الهندس ببناء البيت ( قبل ان 
پبنیه ) فهو الوجود المعقول . 

والعالم هو و الوجود جميع آوجهه التعد دة والمتكثرة ه ما فيه من 
الكون والفساد (تعاقب الصور على الادة أو تقب الادة في الصور ) . 
ولا يصح في العقل ولا في الذهن أن نتخيل انعم أكبرٌ مما هو أو أصغر 
ما هو: إذ ليس خارج العام مکان ولا خلاء. والعالم على ما هو عليه 
موجود بالضرورة » عادته وبصورته الي وصل في تطوره اليها . 

والعالم أزلي ( قديم ) بمعنى أنه لم يكن هنالك زمن لم يكن العالم موجوداً 
فيه » واكنه حادث عى أن له فاعلا" (خالقاً ) . والعالم مفتقر الى فاعله 
أبداً حى يظل موجوداً : ان البتاء يبي بيتأ “م يتركه ويذهب ويظل البيت 
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قائماً ؛ وقد يموت البناء » ولکن البیت لا يتهدام . آما العام فليس من هذا 
اطنس › لان وجوده لا یم الا پوجود فاعله ؛ وکل ما في العام فانغا هو 
مربوط بالقوة الي فيه من الله تعالى » ولولا تلك القوة الي للاشياء لم 
تثبت ( تلك الاشیاء ) طرفة عين » . 

وابن رشد أرسطوطاليسي الرأي في الصورة والادة » فالميولى ( المادة 
الاولى ) قديمة وهي علة الكون والفساد . والصورة هي الى الذي صار 
به الجسم موجوداً : أي أن صورة الطاولة هي الي تجعل من الدشب طاولة » 
كما أن صورة انلزانة هي الي تجعل من ذلك اللعشب نفسه خزانة . والمادة 
عند ابن رشد - كما هي عند ارسطو - لا تتعری من الصورة : لیس 
للمادة وجود مجرّد بلا صورة ) ولا للصورة وجود جرد «بلا مادة ) . 
ولکننا نستطیع آن نتخیل الصورة منفصلة عن المادة یلا . 

السکان والزم ان : 

الکان هو «سطوح الاجسام الحيطة یسم ما ». والميز هو سطوح 
الجسم الملامسة للا خبط با . والکان من الوجهة النظرية آکبر من ايز . 
ويرى ابن رشد أن العالم مصمّت (أي ملاء كله ) » وليس وراء العام 
سطوح تجعل العام في مكان. واللحلاء غير موجود. 

والزمان عند ابن رشد معی زهي لا وجرد له على القيقة » بل هو 
شيء يفعله الذهن مم الحركة ؛ وهو ليس شيئاً سوى ما يدركه الذهن 
من هذا الامتداد المقدر للحركة . والزمن ليس له عم ( ليس محدوداً ) ؛ 
أما العام فشأنه أن يكون في زمان (لأنه مقارن للحركة ) . والقديم وحده 
ليس من شأنه أن یکون في زمان ( يحيط به من قبله وبعده » اذ القدیم 
لیس له قبل" ولا بعد) . والزمان أزلي ( غير متناه من أوله ) أبدي ( غير 
متناه من آخره)» ولذلك كان مقارناً للقديم . 

الحركة : 

الحركة ملازمة للزمان + والزمان شيء يفعله الذهن في الحركة . والحركة 
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لا تبطل » والزمان کذلك لا يبطل ( تبافت التهافت ۷4) . ون" ههنا 
موجودين فقط : موجوداً لا يقبل الحركة » وموجوداً يقبل الحركة- وهما 
مختلفان لا يمكن أن ينقلب أحدهما فيصبمٌ الآخر” 

والحركة نفسها ترتقي الى المكان » والحركة في المكان ترتقي الى متحرك 
من ذاته عن محرك أول + وهذا المحرك الاول أزلي . فالفاعل للحركة 
هو الفاعل للعالم ( بافت الفلاسفة 764 ). 

ومعی هذا كله عند ابن رشد أن الله هو الوجود الأزلي الذي كان 
علة العلم وعلة حركته ؛ والله لم يدفع العلم في الحركة ثم تركه مستمراً في 
الحركة من تلقاء نفسه » بل ان الله لا يزال هو السبب الحركة العالم المستمرة . 
وعلى هذا كانت الحركة أزلية لأن فاعلها أزلي ؛ ثم هي أبدية لن تبطل 
لأن فاعلها أبدي أيضاً . 

وسن ان مینز بين الحركة المطلقة وبين قياس الحركات . ان حركة 
السماء ( حركة الاجرام ني أفلاكها ) واحدة بالعدد ؛ وهي ليست مولفة 
من جموع حرکات كثيرة » کما نتخیل عادة . محن في العادة تقر ض 
الشمس واقمر أجزاء من الحركة نحسسبها ونعد”ها » بالاضافة الى الأرض 
الي نعيش عليها وال القصول الي تر بأرضنا » ولا صلة ها بالقمر على 
مین أو بالشمس على الشمس . فالستون" والشهور والفصول والايام 
حسیان" ذ هي لنا » ولذلك بقول ابن رشد : «وليست حركة السماء 
مولفة من دورات كثيرة إلا" في الذهن فقط » مافت التهافت ۳۸۲- 
FAY‏ ¢ راجح ۷ 4۸۷ ) . 

العلل والاسباب : 

السبب والعلة » في الاصن وعند ابن رشد ؛ اسمان لمسمى واحد . 
والعلل أو الاسباب عنده آريعة » كما هي عند ارسطو : فاعل ومادة 
وصورة وغاية (ص ۲۱ ۰ راجم ۰ ۲ ۵« 

والعلل ضرورية لوجرد العالم » أذ أن لكل" موجود علة” 2 ان هذه 
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العلل مرتبط” بعضها پعض ومتصل بعضها بعض : کل علة تصدر عن 
علة سابقة ؛ وهذا التعانق لا مباية له من الناحية النظرية » و لکن الفلاسفة 
افتر ضوا أنه يجب أن يتتهي عند علة أولى لا جوز أن يسبقها علة آخری » 
اذ هي عندهم علة لكل شيء بعدها . هذه العلة الاولى الاز لية هي علة 
العلل والفاعل الاول للوجود ۰ هي صانع هذا العالم » هي الله . 

ولقد حمل ابن رشد على الدهرية لأنهم أجازوا أن تكون العلل غير 
متناهية » ومعی ذلك عندهم إنكار وجود الله . وهو أيضاً محمل على الاشعرية 
لأنهم «جحدوا الأسباب المحسوسة » أي لم يقولوا بكون بعضها أسباباً 
لبعض - وجعلوا علة الوجود المحسوس (هذا العالم المادي ) موجوداً 
غير حسوس پنوع من الکون غير مشاهد ولا محسوس"۲۱ . ثم لبم آنکروا 
الأسباب والمسبتّبات » وهذا نظر خارج عن الانسان بما هو انسان ٠‏ رص 
4۱۷-٦‏ ). وحجة ابن رشد على الاشعرية أن" « صناعة المنطق تضع 
وضعاً أن ههنا أسباباً ومسبسبات ؛ وأن المعر فة بتلك المسببات لا تكون على 
التمام | ععر فة اسبابها . فرفع هذه الاشياء"' مبطل للعلم » حى يلزم أيه" 
یکون ههنا شيء معلوم أصلا" علماً حقيقياً » بل ان كان ( ههنا شيء معلوم 
فانه يكون حیتثذ ) مظنوناً ... والعقل لیس شيئاً أكثر من ادراك الوجودات 
بأسبابها » وب" یفترق من سائر القوی المدركة . فمن رفع الاسباب فقد 
رفع العقل » ( ص ٩۳۲‏ ) . 

الروح واللفس والعقل : ۱ 5 

آما الروح (وهي الحرارة الطبيعية واهبة الحياة ) فابن رشد لا يحيب العامة 
اذا سألوا عنها جواب فلسفي » بل بجواب شرعي هو قول الله تصال : 
« ويسألونك عن الروح ؛ قل : اروخ من أمر ریب . وما أوتيم یی العلم إلا 

(۱) أي ارادة اله الستقلة عن كل ارتباط بين الاسباب والمسيبات . 

(۲) الصلات بين الاسباب والمسببات . 

(۳) ذا الادراك الموجودات يأسبابها . 
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قیلا" ) ۱۷ : ۸۵ : سورة الاسراء) . 

وأما الفس فهي من الأمور الفامضة + ولكنها على کل حال «ذات 
وليست جسماً ». وهي حيئّة عالة قادرة مريدة سميعة بصيرة متکللمة . 
والنفس خلاف الروح بلا شك" . وخلاف العقل على الارجح : « انها ابلزء 
الفکتر في الانسان » » ثم هي « الشيء الذي یصبح به الانسان انساناً » . 

ونحن لا نعرف حد النفس على التحدید والحصر » وان كنا ندرك ابا في 
أجسامنا وندرك بها الاشياء . والنفس واحدة ولكنها تظهر كأنها منقسمة بين 
الاشخاص كما يظهر نور الشمس منقسماً في غرف البيت الواحد . ثم ان الشخص 
اذا ما رجعت نفسه الى النفس الكلية عادت معها واحدة بالعدد » ولمهذا 
كانت النفس خالدة لا تهئلك” بهلاك البدن . 

والنفس لا تفعل (أي لا تدرك : لا تبصر ... » لا تسمع ...) إلا إذا 
كانت متصلة يجسد . ويعتقد ابن رشد مع قدماء الفلاسفة ر وبخلاف الغزالي ) 
بان للأجرام السماوية أنفساً . 

والنفس معنی" شخه‌ي ۰ أي أن قوى النفس ( البصر » السمع » الحس .. ) 
لا تظهر الا اذا اتصلت النفس بشخص ؛ أما العقل فليس فيه من معبى الشخصية 
شيء » بل هرو و إدراك الموجودات مجردة من المادة » . وهنالك فرق آلحر 
بين التفس والعقل : انك بالتفس تدرك الاشياء كما تب دو لك : ولكنلك 
بالعقل تدركها بأسبابها وعلى ما هي في حقيقتها . 

ويجدر بنا أن نعلم ثلاثة أنواع من العقول : العقل المحض والعقل الفعال 
والعقل المنفعل : فالعقل المحض هو الذي « أفاد الوجودات البرتیب والنظام 
الوجود ني أفعاها ؛ وعقلله" ذاته” هو ع قله الموجودات كلها » . اي انه 
هو الله . وأما العقل الفعال فهو موجود" روحاني ليس بحسم » وهو واهب 
العقل الانساني عندهم ( عند الفلاسفة ) » ويسمى في الشريعة ملكا ( بفتح 
اللام : واحد الملائكة ) ؛ وأما العقل التفعل ففي نحديده وصلته بالعقل الفعال 
بعض الغموض » وخلاصة القول فيه أنه العقل الذي فينا والذي يدرك صور 
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الوجودات في عالنا ادراکاً لا نهاية له » بعد أن یتلقناها على وجه من 
الوجوه - من العقل الفعال . 

ویتصح أن نسمي هذا لعقل « العقل الانساني » أو «العقل افیولاني » . 

والعقل عا هو عقل خالد : أزلي آبدي . ولکنه مخلد على أنه عمل واحد 
لا عقول متفرقة : ان الخالد هو العقل لا الاشخاص الذين حل فیهم العقل في 
أثناء حياتهم . 

الله تعالى : 

في كتب ابن رشد تعریفان لله . أو مدركان على الاصح : مدرك فلسفي 
قريب من قول أرسطو (نجده في > تبافت التهافت ء ثم في عدد مسن 
الاشارات في رسالي الكشف عن مناهج الادلّة وفصل المقال) وهو رأي 
ابن رشد على الحصر ؛ ثم هنالك مدرله آحر هو المدرك الفاسفي نفسه » ولكن 
ابن رشد كساه لفظاً دينيآ . هذا المدرك نجده في رسالة الكشف عن مناهج 
الادنّة وني عدد من الاشارات ني فصل المقال وني تبافت التهافت حیناً بعد 
آما ك القد مات المهندات ( في الفقه ) فمدرك الله فيه هو المدرك الاشعري . 

إن المدرك الفلسفي الخالص لله لا يمكن أن يفهم عند ابن رشد مستقلا" عن 
وجود العالم ؛ فالله هو الصانع الحالق الاول صنع کل ما في العالم لدكمة ( عل 
مقتضى ترتيب ونظام وقانون ) ۰ بأن صدرت عنه جمیع الموجودات التغايرة 
( المختلف بعضها من بعض ) صدورا آولا" ر أزلياً) ومرة واحدة ( تبافت 
التهافت ۱۷۸ ۰ ۰۱۹۳ ۱۳-۱۲ ). 

هذا الفاعل الاول واحد » والوحدانية ذاتية فيه اذ لا عکن أن تکون الوحدانية 
زائدة على ذاته الي هي في الوقت نفسه وجوده . ان وجود الله أو ذانه أو 
وحدانیته کلمات تلف معناها في قاموسنا » ولکن دلالتها فیما يتعلق بالله 
واحدة ( راجع ص ۱۹۷ ). 

وهو قديم » لأن الواحد > عا هو واحد » سابق على کل م رکب (ص 
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۴ ) وهو قديم بذاته ر ص 5 ) بالاضافة الى العام الذي هو قديم بالله ( خلقه 
الله مند الازل ) . وهذا الاول ( القديم ) باق مطلق غير مقید ولا قابلٍ 
لصفة ولا تغیر أصلاً رص ۰۵۸ ۰۱۸۰ ۰۲۱۱ ۳۲5 ) . 

ویعرف ابن رشد الارادة بأنبا شوق في نفس الرید » فاذا فعل الرید ما 
تشتاق نفسه اليه وحصل لها المتراد بطل شوقها (آنيآً على الأقل ) ؛ والرید 
الختار هو الذي ينقصه الراد ( فنحن لا نريد الحصول على شي ء الا ذا كنا 
وو ل و . ومعی ذلك آن کل ارادة 
تننج في صاحبها انفعالا" وتغيئراً . من أجل ذلك لا يكون العالم قد وجد عن الله 
بالارادة » بل يجهة أعلى من الارادة وأعلى من الطبيعة »لا اذا عنينا بالطبع 
وبالطبيعة جريان الأمور مجرى الترتيب والنظام على ما يقتضي العقل ( راجع 
ص ۰۳۹ ۰۱8۸ ٩۷۳ ۰ 4٩‏ ) . 

ي هذا الدرك الفاسفي الخالص لله لا بفرق ابن رشد بين الوجد (الله 
الذي هو سيب هذا العالم ) وبين الموجود ( العلم الذي نشاهده بحراسنا أو 
ندركه بعقولنا ) ؛ ولا بين الاول الله الذي هو السبب الطلق والعلة الاو ) 
وبين الصادر عنه ( الوجود المتأخر عن الله بالذات ) . ان ابن رشد يقبل قول 
نفر من مشاهیر الفلاسفة قالوا : « ان الله سبحانه هو الوجودات كلها والنعم 
بها ٩‏ (ص ٤٤۲‏ ) ني وقت واحد . ثم زاد هذا القول شرحاً فقال ( ص 457 
۳ ) : « وقد قام البرهان على أن" لا موجود الا هذه الموجودات الي 
نعقلها نحن ... وللموجود وجودان : وجود أشرف ووجود آخس ؛ والوجود 
الاشرف هو علة وجود الاخس . وهذا هو معی قول القدماء : إن الباري 
سبحانه هو الموجودات كلها والمنعم بها والفاعل شا ... ولكن هذا كله هو من 
ا ا ور 

.. اذ ليس هو من التعليم الشرعي :"فمن أثبته في غير موضعه فقد ظلم » 

ا د 

وأراد ابن رشد أن یکسو" المدرك الفلسفي لفظاً دينياً فلم بتأت له ذلك 
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لاختلاف اللرکین اختلاف تضاد » فلجاً الى وسيلة بارعة هی معابلة هذا 
الوضوع بالاضافة الى اللحمهور الغالب من البشر. ان أبن رشد يريد من مجمهور 
الناس » أو بلحمهور الناس على الاصح » أن یتجنبوا البحث النظري في الأمور 
الماورائية لأن هذا البحث خارج عن طورهم وطوقهم » ثم هو وراء حاجتهم 
وبعید" عن نفعهم . بعدئذ قال ابن رشد ( الكشف عن مناهج الادلّة ۵٩‏ ) : 
فالذي ينبغي للجمهور أن يعلموه من أمر صفات الله « هو ما صرح به الشرع 
فقط » وهو الاعتراف بوجودها دون تفصيل الأمر فيها » فانه ليس يمكن 
أن يحصل عند ابلمهور في هذا يقين أصلا” . وأعي ههنا باالحمهور كل من لم 
يعن بالصنائع البرهانية » » ولو كان من علماء الكلام . 

وفيما عدا ذلك فابن رشد يقبل أن يقول ابلمهور في وجود الله وذاته 
وصفاته ما قاله الاشعرية منطفاً » كثيراً أو قلیلا" » عا قاله المعتزلة ؛ ذلك لأن 
ابلمهور طبقات متعدّدة فوجب أن عزج لكل طبقة منها ما تحتمله من آراء 
المعيز لة . 

إثبات وجود الله : 

ويحسن أن نورد هنا رأي ابن رشد في اقامة الدليل الجمهور على وجود 
الله » وهو آمر بصلح بلمیع طبقات الناس أيضاً . قال ابن رشد ( الكشف 
٩۷ - 06‏ ) : 

« الطریق الي نبه الکتاب العزيز علیها ودعا الکل من بابها تتحصر في 
جنسين : في العناية بالانسان وخلق جمیع الاشیاء من أجلها ( من أجل العناية 
به ) ؛ ولتتم" هذه دلیل العناية ؛ ثم ما يظهر من اختراع جواهر الاشياء » 
مثل اختراع الحياة في الحماد و ( اختراع ) الادراكات السية والعقل ؟ 
ولنم هذا دلیل الاخر اع » » . 

ويفصّل ابن رشد ذلك فیقول : إن دلیل العناية يقوم على أن جمیع الاشیاء 
في عالنا موافقة لوجود الانسان : (کوجود الشمس والقمر والنبات والحيوان 
والأمطار والبحار والمواء والنار » ثم في أعضاء الانسان نفسها ) ما يدل على 


۷ 


أن موجد هذا العا حکم مريد مختار . وأما دليل الاختراع فيقوم على أن جمیم 
E‏ (من العدم » له ) : : فلا بد" اذن من وجود حر ع 
لها . ولكن بما أن هذه الأشياء من جنس يعجر البشر عن مثله (كالشمس 
والقمر والبحار وابلبال والعواصف وغيرها من العلانيّات ) فيجب أن يكون 
لها مخترع قادر عليها » ذلك هو الله . 
غير أن ابن رشد يقول بصراحة : وفهذان الدليلان هما دليلا الشرع 
(الكشف ٠١‏ » السطر الاخير ) . 


الرسل والانبياء : 

وكذلك لابن رشد موقفان من الانبياء . أما من ابحانب الديني فابن رشد 
يقول : ان في الناس احساساً بأن الله يرسل رسلا الى عباده » فهذا الاحساس 
فيهم دليل على أن له پرسل رسلا . ومن المعلوم أيضاً أن الانبياء يضعون 
الشرائع بوحي من الله » فبهذا وأمثاله يحب الاعتقاد بالرسل . فالشرع عند 
ابن رشد وازع اجتماعي » والايمان بالرسل من الشرع . وبا أن الشرائع 
مبادیء السلوك اسن في الحياة ولفضائل فیجب الاعتقاد بکل ما جاءت به 
الشرائع من أجل هذا الوازع الاجتماعي الذي هو السبيل الوحيد لصلاح البشر . 

أما ني ابلانب الفلسفي فالنبوة أمر خارج عن طبيعة الانسان ( مهافت 
التهافت 54" ) : والصفة الي یسمی بها او نبي هي الإعلام بالغیب ووضع 
الشرائع الوافقة للحق والفيدة من الاعمال ما فيه سعادة - جمیع جميع الق ... والذي 
قول زد القدماء ( الفلاسفة ) 5 أمر الوحي والرويا ا هو عن الله تبار له 
وتعالى بتوساط موجود روحاني لیس 3 وهو واهب العقل الانساني 
عندهم ( عند الفلاسفة ) ؛ وهو الذي تيه الحنداث ۵ منهم العقل الفعال ؛ 
ویسمی في الشريعة ملكأ » رص 5۱۱ ) . 

والإخبار بالغيب » عند ابن رشد » مرتبة من العلم بقوانين هذه الطبيعة : 


(۱) المتأخرون من الفلاسفة ( الاسكندرائيون ) . 


1۸ 


فاذا كان [خباراً بالأحداث الاضية فهو ربط بين السبّبات وأسبایا . واذا 
كان إنذاراً بالقبل من الاحداث فیکون اطلاعا على هذه الطبيعة وحصول 
العلم بالأشياء المکنة على الرتیب العقول ( ص ۵۳۲ - ۵۳۳ ) . وهذا يعني 
أن کل" من بلغ من العلم مثل هذه الرتبة يمكنه أن يخير بالاضي وبالآتي من 
الاحداث . من أجل ذلك قال ابن رشد رص ۰۸۳) ٠:‏ « وأصدق کل قضية 
أن کل ني* حکم* » ولیس کل حكم نبا ۰ . فالني عند ابن رشد اذن هو 
الفيلسرف الذي بأخذ على عاتقه محاولة اصلاح ابش . 

والمعجزات أو انلوارق تابعة للنبوة . وابن رشد يفسسر المعجزات الخارقة 
رص 6۱0 ) بأنها أمور بمكنة في تقسها » ولكن لجز بض الناس عنها , 
وليس يمكن أحدا أن يأي بعمل خارق للطبيعة ممتنع في نفسه"۱) . وأيسين 
العجز ات كتاب الله العزیز الذي يكن خار نا من طریق السماع (؟) » کانقلاب 
العصا حيئّة» وانما ثبت كونه معجزاً من طریق الحسٌ والاعتبار لكل انسان وجد 
ويوجد الى يوم القيامة . وببذا فاقت هله العجزة سائر العجزات رص 
9۱۱-۵۰ ) . 

السائل الثلاث ( راجع فرق » الغزالى ) . 

لابن رشد مسلك واضح وقول موجز في هذه المسائل برجم بهما ال أن 
الناس طبقتان : خاضةً» من واجبهم أن يعتقدوا الأمور على حقائقها البر‌هنة 
عندهم ولکن؛ بيهم وبين أنفسهم ؛ ثم عائة يب علبهم أن يعملوا بظاهر 
الشرع لتصلح حیانهم في الدنيا » وليس واجباً عليهم أن بتطلبوا فهم" حقائق 
الامور لام قاصرون عن ذلك عاجزون. 

قدم العالم : 

يرى ابن رشد أن الحلاف في هذه القضيّة بين الاشعرية ( القائلين بأن 

(۱) الامور الي تخالف القوائین الطبيمية . 

(۲) تا روي في الأخبار . 
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العالم خلوق نحدّث ) وبين افلاسفة (القائلين بان" العالم قديم أزلي” ) راجع 
الى اللفظ . 

یری ابن رشد ( فصل المقال ١+‏ - 14 ) أن في الوجود طرفيّن وواسطة ؛ 
ولقدر اتفق الحميمٌ (الاشعرية والفلاسفة ) على الطرفين : " 

هنالك واحد بالعدد قديم » هو الله . 

ثم هنالك على الطرف الآتحر كاثئنات”متكشرة ( الأشجار والییوت والكراسي 
و أفراد النوع البشري ) » وهي عند ابلمیع محدثة . 

غير آم اختلفوا في هذا « العام مجملته » ( عادته ) أقديم هو أم حدث ؟ 

يقول ابن رشد : «و (العالم ) في الحقيقة ليس محدثاً حقیقیاً ولا قديياً 
حقيقيً ؛ فان المحدث الحقيقي فاسل" ضّرورة ( يفنى في المستقبل » والعلم 
لبس من طبيعته أن یفی » أي تنعدم ماداته ) ؛ والقديم الحقيقي ليس له عل 
( والعلم له علة ) . 

ادن : 

- العالم محدث اذا نظرنا اليه من حيث أنه معلول (عن الله ) . 

- العام قديم اذا اعتبرنا أنه ونجد عن الله منذ الازل ( من غير تراخ في 
ازمن ) . . 

وبكلمة انية : ان العالم بالاضافة الله حدث ‏ وبالاضافة الى أعيان الوجودات 
قلیم . 
ابن رشد يعتقد بلا ريب أن العام قديم بالعی الفلسفي . غير أنه يشير الى 
ذلك اشارة غامضة في فصل المقال ( ص ١5 - ١‏ ) ویشغل نفسه في مبافت 
(ص ۳۲ وما بعدها» 55 وما بعدها ) . 

علم الله بالكلّيّات دون اللخزئيات : 

لم يستطع ابن رشد الا أن يكون صرياً ني هذه القضية وشالفاً ارأي الاشعرية 
فيها محالفة*واضحة . 


۷۰ 


ينطلق ابن رشد هنا من أن علم الله خالف لعلم البشر : ان علم البشر 
تسب بالحوادث » أما علم الله فهو سب للحوادث . ثم إن عمتا ناقص 
ومتأعر عن‌العلوم ( تہافت ٤٤٤٠‏ ). وای رشد لا برضی حال أن نقیمن عامالله 
على علمنا أو أن" نشبه أحد العلمين ار ؛ ولا من باب التمثيل . 

ان الغزالي كان قد قال عن القلاسفة إنهم يرون أن الله يعلم اللات ولا 
يعلم ابللزئیات . فرد ابن رشد على الغزّالي بأن الفلاسفة يرون أن علم الله لا 
يُوَصَف بكلي ولا مجزئي ( تبافت التهافت ۵۰۷ ) . وشرح ابن رشد هذه 
الحملة في فصل المقال ( ص ١7-1١1١‏ ) فقال : دان أبا حامد قد غلط على 
الحكماء المشائين في ما نسب اليهم من أنهم يقولون [نّه تقداس وتعالى لا 
يعلم ابلزئیات صلا . بل (هم ) يرون أنه تعالى يعلمها بعلم غير مجانس 
لعلمنا » وذلك أن علمنا معلول للمعلوم به فهو محدث يحدوثه ومتغير بتغيره . 
وعلم الله سبحانه بالوجود على مقابل هذا » فإنه عل للمعلوم الذي هو الوجود . 
فمن شبّه العلمين أحدّهما بالاخز فقد جعل ذوات الحقابلات ( الاطراف 
المتقابلة المتناقضة 2 واحدةٌ ۽ وذلك غاية ابلهل ... و (الفلاسفة )ليس یرون" 
أنه ( تقد س وتعالى ) لا عم النزئياتو فقط على النحو الذي نعلمه ۰۱۷ 
بل ولا الكلياتر . فان الكلّياتٍ المعلومةٌ عندنا معلولة أيضاً عن طبيعة الموجود » 
والأمر ني ذلك ( فيما يتعلّق بعلم الله ) بالعکس . ولذلك ما قد آدی اليه 
البرهان أن ذلك العلم (علم الله) منزه عن أن يوصف بكلي أو بجزني- 
فلا معى للاحتلاف في هذه المسألة » . 


حشر الارواح دون الاجساد : 
ابن رشد فلسفي الرأي في السعادة والثقاء : أنه يرى أن أهل الشرائع 
والعلماء ( الفلاسفة ) قد أتفقوا على أن التفس تبقی بعد مفارقة البدن «وتتعری 
من الشهوات ابلسمائية ؛ فان كانت زكية ( مهذابة بالعلوم الي اکتسبتها في 
(۱) عل النحو اللي نعلمه نحن البشر : تمرف یمد ان كنا لا تمرف - 


۷۱ 


حياتها الدنيا ) تضاعف زکاوها ... وان كانت شبيثة زادمها المفارقة ( للبدن ) 
حب لآنها تتأذى (حينئد ) بالرذائل الي (كانت قد ) اكتسبتها » ثم تشتد” 
حشر ما على ما فاتها من التزكية قبل مفارقتها البدن » لأنما ليست عکنها 
الاكتساب الا مع هذا البدن » ( الكشف عن مناهج الادلة ٠٠١ ١١۹‏ ) > 
كما قال ابن سينا 

يقول ابن رشد ان لفلاسفة لم يتكلتموا ني العاد ( الحشر ) . غير أن الشرائع 
تكلمت في المعاد فجعله بعضها روحائياً » وجعله بعضها روحانباً وجسمانياً معا ؛ 
وسكت الفلاسفة عن رأي الشرائع في المعاد فيما بينهم » ثم شارك كل واحد منهم 
قوسه في قوم بالمعاد 0 يكتف القلاسفة باظهار القول بالعاد » بل قرعوا 
کل" من“ تعرّض المماد بالبحث یا أو إثباتاً . 

وعمدة ان رشد في رأيه هذا أن الشرائع في في الأصا ل مبدأ لاسلوك الحسن في 
الحياة الدنیا يا ولسل الصالح ؛ وأن المعاد ني كل شريعة أفضل الأسباب الي نحث 
جمهور الناس على ذلك . ثم ان ابن رشد قال إن جعئل المعاد روحانياً وجسمانيا 
معا كما جاء في الاسلام » أفضل ( وان كان ذلك مالفا لرأي الفلاسفة ) 


لأنه أكر” حتاً الحمهور الناس على التمسّك بالفضائل وعلى العمل الصالح . 

وهکذا نجد أن ابن رشد قد تناول الغاية القصوى (العامل التهذيي ) 
للمعاد وم يتعرض للمعاد نفسه » لا في الكشف عن مناهج الادلتة (ص8١١-‏ 
۳ ) ولا في مافت التهافت ( )٥۸٩ ٥۸۰‏ . 

قال ابن رشد (بافت التهافت ۵۸۰ وما بعدها ) : 

زعم الغزالي « أن الفلاسفة ینکرون حشر الاجساد . وهذا شيء ما وجد 
لواحد من تقدّمٍ (من الفلاسفة ) فيه قول ... وأول من قال بحشر الأجساد 
أنبياء بي اسرائيل ۰ وتواتر القول عنعيسى عليه السلام ؛ وهو قول الصابنة 
( أيضاً وقول ) هذه الشريعة رالاسلام ). والقوم ( الفلاسفة ) آشد الناس 


۷۲ 


تعظيماً لها ( للشريعة ) واعاناً بها . والسبب ؛ في ذلك أنهم يرون ابا ی غو 
تدبير الناس الذي به و جود الانسان عا هو انسان وبلوغه سعادته الخاصة به . 
وذلك آنبا ضرورية في وجود الفضائل اللحلقية للانسان والفضائل النظرية 


والصنائع العملية . 
الرد على الغزالي في أمر النفس : 
المسألة اام عنم في تبات الفلاسفة للغرّالي نصها : في تعجيزهم 


( تعجيز الفلاسفة ) عن اقامة البرهان العقلي على أن النفس الإنساني جوهر 
روحاني قائم بنفسه ۲ . 

وقد رد ابن رشد على الغزالي بما لي : 

استعمل أبو حامد في ذلك قولا" سفسطئياً + وعلم النفس أغمض 
وأشرف من أن يدرك بصناعة الحدل . ومع هذا فانه لم يأت ببرهان ابن 
سينا على وجهه. بی (ابن سینا ) برهانه على أن العقولات ان كانت 
حال“ ني جسم فلا يخلو أن تيل“ منه في شيء غير منقسم أو في 
تم أبطل أن نحل في منقسم ام > فيطل ( عند ابن سينا ) 
يكون العقل حالا" اد 

قال أبو حامد : لا یمد أن تكون نسبة العقل الى ابام نسبة أخرى . 
والعقل (كما يقول ابن رشد ) ليس له ارتباط بقوة من قوى النفس . 
(الدليل الاول ) . 

لا دليل عندنا على أن العقل يحل" في عضو مخصوص »؛ والعروف 
أنه لا عضو في ابلسم خاص بالعقل . وکذاك لا يجوز أن يقال إن الانسان 
عام كما نقول ان الانسان مبصر ؛ فالمعروف أن البصر يكون بعضو ظاهر 
خصوص ٠‏ وليس العقل كذلك » وان كنا نعلم أن التخيل والفكر والذكر 
تكون في مواضع معلومة من الدماغ . 

أما قوله (قول الغزالي ) إنه يجوز أن ”ترق العادة فيبصر البصرٌ ذاته 
فقول في نباية السفسطة والشعوذة . وأما قوله إنه لا يبعد أن يكون ر هنالك ) 
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إدراك جسماني يدرك نفسه فله إقناع ما » وان كان رأي الفلاسفة أنه 
متنع . إن العقل والمعقول شيء واحد ( بخلاف البصر والیصر» والسمع 
والمسموع » وسائر الأمور السية) . ولو عقل المركب ذاته لعاد المركب 
بسيطاً وعاد الكل هو ابلزء » وذلك كله مستحيل . ولو أن الغزالي ساق 
هذا القول على ترتيب برهاني مع تقديم القدمات لكان مقنعاً . 

اذا قبلنا أن تكون القوى المدركة ( العقل ) متعلقة بالتر الغريزي 
( بنمو الحسد وضّعفه ) » وكان ار الغريزي يدركه اللقص" بعد الاربعين » 
فالعقل حينئل يُشيخ بشيخوخة ابلسم . وأما اذا كان العقل ممتلفاً من الحواس 
فليس يلزم أن يجري على العقل ما يجري على الحواسٌ من العف بافرم 
والشيخوخة . 

القضاء والقدر واختمية 

القضاء والقدر عند ابن رشد من المسائل الشرعية » بل من أعوص 
المسائل الشرعية اذ ليس فیهما فول قصل" ففي القرآن الكريم آيات كثيرة 
تدل" على أن الانسان مج . وآيات غيرها تدل" على أن الانسان تحير > 
وآيات فيها أن الانسان ابر في بعض أعماله عير في بعضها الآخر . ومثل 
ذلك نجده في الحديث أيضاً. وكذلك اذا رجعنا الى اختبارنا رأينا مثل 
هذا : في حياتنا أحداثكثيرة تدل" على أنا یرون نفعل ما نشاء » وأحداث 
تدل على آننا مضطرون الى سلوك سبق معيتنة في الحياة . 

وابن رشد لا يوافق الاشعرية الذين يقولون إن للانسان كسبآ : أن 
يكون قد أجبر على العمل منذ الأزل ثم تركت له حرية الاختيار في إتيان 
ذلك العمل على شكل معیتن (راجع فوق : الاشعرية ) . 

من أجل ذلك که بری ابن رشد أن الشرع ۸ بقتصد أن تكون الأفعال 
( التابعة للجماد والبهم والانسان) جيرا محضاً. وائما مقتصد الشرع 
الجمع بينهما على التوسط » وذلك أن الله خلق لنا قوی نقدر بها أن نكتسب 
أشياء” هي أضداد . غير أن كل فعل لا يم في جسم ما الا باجتماع نوعين 
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من الاسباب : نوع داخلي” في ابلسم نفسه ( هو استعداد" للانفعال ) - 

ثم نوع خارجي من الاسباب محيطة" بذلك ابلسم (قادرة على الفعل ) . 
ان انلشب مثلا" محترق بالنار لا لأن التار فقط تنطوي على فعل الاحراق » 
بل لآن الحشب نفسه منطو على استعداد للاحتراق . واحتراق انلعشب یم 
باجتماع السیب الذي من داخل بالسبب الذي من خارج . يقول ابن رشد 
( الكشف عن مناهج الادلّة ۱۰۸-۱۰۷) : 

و ولا كانت الاسیاب الي من خارج تجري عل نظام محدود وثرتيب 
منضود لا ال في ذلك بحسب ما قدرها بارئها عليه ؛ وکانت ارادتنا 
وأفعالتا لا تتم" ولا توجد بابلملة الا بموافقة الاسباب الي من خارج » 
فواجب أن تکون آفعالنا تجري على نظام محدود : أعبي آنبا توجد في 
آوقات محدودة ومقدار محدود . وانغا كان ذلك واجباً لأن آفعالنا تکون 
سببة عن تلك الأسباب الي من خارج » وکل" مسبب یکون عن أسباب 
محدودة مقدرة فهو ضرورة" دود" مقدار . ولیس يلفى هذا الارتباط 
بين آفعالنا وبين الاسباب الي من خارج فقط ء بل بينها وبين الاسباب 
الي خلقها الله تعالى في داخل آبداننا (أيضاً ) . والنظام الحدود الذي 
في الأسباب الداخلة والخارجة » أعني التي لا تنل" » هو القضاء والقادر ». 

ولا فسّر ابن رشد القضاء والقدر تفسيرآ عقلياً خرج به من العی 
الديي الى الحتمية الادیة . على أن هذه الحتمية الماديةء أو المربوطة 
بالاسباب المادية على الأص » ليست خالفة لمقصود الشرع ؛ ذلك لأن الاسباب 
الي تجري بها الافعال هي أيضا من خلت الله » ثم هي قديمة أزلية . فعلى 
هذا نقول إن آفعالنا مقدرة علينا من لدان الله تعالى ومنذ الأزل . 

طبقات الجتمع 

الناس عند ابن رشد خاصّة” وعامَة" » كما هم عند جمیع القلاسفة . 
إلا ان ابن رشد كان أحسن تقسيمآ لتلك الطبقات وأكثر انصاناً لأهلها . 

ينقسم الناس قسمين صغیرا وكبيرآ أو خاصّة” وجمهورا غالبا . أما 
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الخاصة فهم أهل البرهان من الفلاسفة ومن" كان الواحد منهم خيراً من 
ألف أو من كان منهم في العصر الواحد شخص واحد (راجع مهافت 
وود ۸ ). وأما الحمهور الغالب فطبقات كثيرة يدخل فيها عند 
ابن رشد أکتر علماء الکلام والامام اغرال نه . ذلك لأن الترالي . 
ین رأي ابن رشد » بشوش على الفلاسفة بالقول السخیف (ص ۰۱۱ 
۰ ویفعل فعل الأشرار وابلهال وابطالین (ص ۰۱۰۸ ۱۵۹) 
اضطراراً منه الى أن جاري ( العامة من ) أهل زمانه (ص ۰۱۰۸ ۰۱۱۵ 
۹ ۵ ویأخذ بمذاهب في غاية الصّعف (ص ۰۱۳۳ و 
کالوکیل الذي يقر على موكتّله بما لم أذ له فيه (ص ۱۷۱). ثم هو 
لا ينقل مذهب الفلاسفة على وجهه » بل يتقول عليهم ( ص 84١١ "41١‏ ). 
ومسلك الغرّالي هذا » في رأي ابن رشدء أشد ضرراً على العامة مما 
لو ترك العامة لأنفسهم بلا _هدايةء ثم انه آشد" ضرراً على الاسلام من 
أعداء الاسلام . غير أن أبن رشد يشعر دام أنه يتحامل على الغزّالي فیحاول 
أن يلتمس له الاعذار فيز يد في الاساءة اليه . من ذلك قول ( فصل المقال 4۸ ) : 
و .... وأما اذا أثبتت ( اللراهين ) في غير كتب البرهان » واستعملت 
فيها الطرىٌ الشعرية والخطابية والحدلية - كما یصنعه أبو ا فا 
على الشرع وعلى الحكمة : وان كان الرجل إثما هو قصد خيراً : وذلك 
أنه رام أن يكشر أهل العلم بذلك » ولكن كثر بذلك أهل” الفساد بدون 
كيرة أهل العلم. وتطرق بذلك قوم الى تلب الحكمة وقوم الى ثلب الشريعة 
وقوم الى ابمع بينهما في الثلب (الذم ) . 
وأما المسلك الصحيح مع ابلمهور فهو الذي سلكه الشرع معهم : ان 
الشرع أعطى العامة من الدين والعلم مقداراً تحتمله عقولهم . ول يعطهم 
ما هو الق ولا ما يحب أن يعلطا ؛ ان الشرع قد قصد تعليم الحمهور 
القدر الكاني لتبليغهم سعادتهم الخاصةة” بهم . ان أفهام الحمهور لا عکن 
أن تنتهي الى الدقائق المنطوية ني البحث في علم الله وصفاته وفي المعاد » 
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فعلینا أن نسکت تجاه ابلمهور عن هذه العاني كما سكت الشرع عنها 
رمافت التهافت ۰۳۹۰۰۳۵۰ 4۲۸ ۰ ۲۹ › 9۸۲ ) . 

ثم ینز ابن رشد طبقات الناس ثلائة أصناف ( فصل القال ۵۲ ) : 
آدناها صنف ليس من أهل التأويل أصلا" » وهم اللتطابيون (الذين یوخذون 
بالالفاظ وعیلون مق العاطفة والموى ) أو ابلمهور الغالب : ثم صنف من 
أهل التأويل الحدلي » ومولاء هم ابلتدلیون بالطبم فقط . أو بالطبع 
والعادة (من الذين رزقوا نصيباً قلیلا" من الذکاء أو نالوا حطاً يسيراً من 
العلم ) ؛ ثم صنف من أهل التأويل اليقيي : وهولاء هم البرهانیون بالطیع 
والصناعة » أعني صناعة الحكمة ( الفلاسفة ) . 

الصلة بين الحكمة والشريعة 

ان الفلسفة الاسلامية في بعض جوانبها تخيرية (تحاول أن تولف بين 
عدد من المذاهب الفكرية تألیفاً عاقلا ) » كما نجد عند ابن سينا مثا“ ؛ 
ثم هي في بعض جوانبها الاخرى تلفيقية ( تجمع بين آراء من الذاهب 
الفكرية على غير منهاج واضح ) » كما نرى عند اخوان الصفا . 

غير آننا لا مجوز لنا أن نقول إن الفلسفة الإسلامية كانت توفيقية بالعی 
الذي قصده نفر من المستشرقين ثم تابعهم عليه نفر من الدارسين العرب 
رعمی أن الدين والفلسفة شيء واحد ) . إننا نعلم على القطع أن الاشعرية 
والغزالي كانوا يقولون إن الدين هو سبيل المعرفة الوحيد » وأن الفلسفة 
قاصرة أو فاسدة مفسدةء وأن براهينها قاصرة عاجزة عن الدلالة على 
الحق . أما انخوان الصفا وان سينا وابن طفيل وان رشد فكانوا يرون 
أن الدين للجمهور وأن الفلسفة للخاصة ء وأن ما اختلف فيه الدين والفلسفة 
فالواجب فيه أن نتأوّل الدين . 

غير أن ابن رشد مثلا" قد ذكر أن الشريعة موافقة الحكمة وغير محالفة 
لما . فما رآي ابن رشد في ذلك ؟ 

الفلسفة عند ابن رشد هي النظر في الموجودات لمعرفة موجدها . والحكماء 
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من الفلاسفة يطلبون الق ولا يجوز عندهم التکلم وابلدل في میادیء 
الشرائع (تجافت التهافت ۰۱44 ۳۵۳ ۵۲۷) . آما حاصل الشريعة 
ومقصدها الاول عنده فهو تعلم اسلمهور ما محتملونه من العمل الحق 
ما فيه سعادتهم . ثم ان ما قصرت عنه العقول جملة فیجب الرجوع فيه 
الى الشرع ؛ وأما الذي سكت عنه الشرع فیجب على الناس ألا" بخوضوا 
فيه (مافت الفلاسفة ۲۵۵ ۳۹۰ . 

وفي ما بلي نصان قصيران ني الوضوع هما خلاصة رأي ابن رشد نفسه . 

أ)من فصل القال (ص لاه --۵۸) : 

وان النفس مما تخل هذه الشريعة من الاهواء الفاسدة والاعتقادات 
الحرفة في غاية الحزن والتألم . وبخاصة ما عرض لما من ذلك من قبل 
من پنسب نفسه الى الحكمة ؛ فان الأذية من الصديق هي أشد” من 
الاذية من العدو : آعي أن الحكمة هي صاحبة الشريعة والاخت الرضيعة › 
فالاذية من پنسب اليها هي أشد” ( أنواع ) الاذية ؛ (هذا) مع ما يقع 
بينهما من العداوة والبغضاء والمشاجرة : وهما المصطحبتان بالطبع المتحابتان 
بالجوهر والغريزة . وقد آذاها یضاً كثير من الاصدقاء الحهكال من ينسبون 
أنفسهم البها > وهي الفرق الموجودة فيها » . 

ب ممن الكشف عن مناهج الادلة ( ص ۷٩۹‏ ۷) : 

أ وق عترْضّت لمم في هذه الاشیاء(۷ شكوك › ول بقدروا 
على حلّها » وهولاء هم فوق العامة ودون العلماء . وهذا الصنف هم 
الذين بوجد في حقهم التشابه في الشرع » وهم اللين ذمّهم الله تعالى . 
وأما عند العلماء (الذين يعرفون التأويل) والحمهور (الذين یأعنون 
بظاهر الشرع كله ) فليس في الشرع تشابه ؛ فعلى هذا العنی ينبغي أن 
بفهم التشابه . ومشل ما عرض لهذا الصنف (ممن هم فوق العامة ودون 
العلماء ) مع الشرع مشل ما یعترض للبز الب مثلات ‏ والذي هو الغذاء 


(۱) ما حمل التأويل . 


YA 


النافع لا کر الابدان- أن یکون لاقل الابدان ضار وهو نافع للأكتر . 
وكذلك التعلم الشرعي هو نافع للأكثر » وربا ضر بالاقل هه 
« وأشد ما عرض للشريعة من هذا الصنف (من الناس ) أنهم تأولوا 
كثيراً مما ظنوه ليس على ظاهره .. ( ثم قالوا ) لحمميع الناس : إن فرضكم 
هو اعتقاد هذا التأويل » مثل آبات الاستواء على العرش وغیرها . وأكثر 
التأويلات الي زعم القائلون بها نبا من القصود من الشرع» اذا توملت 
وجدت ليس يقوم عليها برهان » ولا تفعل فعل "۲۳ الظاهر ( ترك الآية 
على ظاهرها ) في قبول ابلمهور لما وعملهم عنها ( بما تأمر به ) » فان 
القصود الاول بالعلم تي حق ابهمهور إنما هو العمل » فما كان أنفع في 
العمل فهو أجدر . وأما المقصود الاول في حق العلماء فهو الامرانر 
جميعاً » آعي العلم والعمل ... 
وکرت الفرق في الاسلام » وتأولت كل فرقة منها « في الشريعة 
تأویلا" غير التأویل الذي تأولته الفرق الاحری ثم زعمت أن تأویلها هو 
الذي قصده الشرع » حى غزق (الشرع ) کل ممرق .. 
« وأول من غير هذا الدواء الاعظم ( حجب التأويل عن ابلمهور: 
صرح الجمهور بالحقائق كلها ) الحوارج ثم المعتزلة عم ثم الاشعرية 
م اموفه : e.‏ جاء أبو حامد فطم" الوادي على القري ۲۳ وذاك أنه 
صرح بالحكمة كلها للجمهور وباراء الحكماء على ما اداه اليه فهمه . 
وأتى محجج مشككة وشبهِ محيرة أضلّت كثيراً من الناس عن ایک 
وعن الشريعة . .هلاه تا بل يت ی _ الشرع ( لالجمهور ) 
على ظاهره » ولا صرح للجمهور بابلمع بينه وبين الحكمة. لأن 
لتصریح «لجمهور ) بذلك هو تصریح بنتائج الحكمة هم دون أن یکرن 
(۱) لا تۇر . 
(۲) القري جمع قرو ( پفتح فسکون) : حوض الابل . والقصود هذا القول : ثم جا 
الغزالي فطم الوادي ( ابر ) عل القري ( زاد على كل من تقسه في ذلك ) . 
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غندهم برهان علیها . ( فحيتئذ لا یکون هولاء النفر من ابلمهور با 
صرح لحم ) مع العلماء ابلامعین بين الشرع والعقل ولا مع ابلمهور 
المتبعين لظاهر الشرع .. 

وان الافصاح که لمن ليس من آهلها یلزم عنه إبطال اک 
أو إيطال الشريعة » وقد يلزع عنه إبطالهما معا . والصواب كان ألا صرح 
بالحكمة للجمهور . أما وقد وقع اتصریح فالصواب أن تعلم الفرقة من 
بلمهور الي ترى أن الشريعة مخالفة للحكمة أنها (أي الشريعة ) غير 
مخالفة لما . وكذلك الذين يرون أن الحكمة مالفة لها من الذين ينتسبون 
للحكمة - آنبا غير مخالفة ها ۰ وذلك يأن یعرف کل من الفريقين أنه 
| يقف على کتههما بالحقيقة أعي لا على کته الشريعة ولا على کنه 
الحكمة ... وطذا اضطررنا نحن أيضا في هذا الکتاب الى أن نعراف آصول 
الشريعة » فان آصوفا إذا مات وجدت أشدٌ مطابقة للحكمة ما رک فيها . 
وكذلك الرأي الذي تلن" في الحكمة أنه مخالف للشريعة یعرف أن السبب 
في ذلك أنه لم أيحط علماً بالحكمة ولا بالشريعة . ولذلك اضطررنا نحن 
ایض الى وضع قول » أعني : فصل المقال في موافقة الحكمة للشريعة » . 


من حقائق هلين النصين 

أ) ميك الفلسفة نفع الأقلية من العلماء ؛ ومقصد الشريعة التنبيه على 
ما ينفع الأكثرية (ولکن الشريعة قد تضر أحياناً بالأقلية ) . 

ب ) الفلسفة (الحكمة ) تقصد الى طلب الق » وهي واضحة في 
التعییر ؛ ولکن الشربعة ظاهرا وباطتا . ۱ 

ج) جاء في الشريعة أشياء” توافق الحكمةء ثم اشیاء اذا نظرنا الى 
ظاهر ها وجدناه مخالف الحكمة . 

د ) ان على ابلمهور الغالب من الناس أن يأخذوا بظاهر الشرع > 


(۱) أي الذي يظن الخالفة بين الحكمة و الشريمة . 
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حى لو آنبم توهموا أن الله جسم وأنه مجلس فعلا" على عرش لوجب 
أن تقبل منهم هذا الاعتقاد لأنهم قاصرون عن ادراك غيره ‏ ولأن ذلك 
الادراك الجسم هو الذي يحمل على التقوى الي تودي بهم الى عمل 
الاعمال الصاكة والى الامتناع عن فعل الشر . 

" ه) أما الخاصة من العلمام فيجب أن يقبلوا ظاهر الشرع حيث لا 
حاجة الى تأويل ؛ ثم يجب عليهم أن يتأولوا کل ما عدا ذلك . 

و) الفروض آلایبوح العلماء ما تأولوامن‌الشرع بشيء من التأويل 
العامة . على ألم اذا وجدوا في العامة نفراً يحتملون شيا من التأویل فیجب 
عليهم أن يبوحوا لكل جماعة با حتمله من ذلك . 

ز) على العلماء أن يجمعوا بين الحكمة والشريعة ( أن يعملوا من الشريعة با 
يوافق الحكمة » وأن يتأولوا من الشريعة ما لا يوافق الحكمة ) » حتى يكون 
عملهم في کل" شيء موافقاً الحكمة . 


للتوسع والمطالعة 


- بداية الجتهد ونباية القتصد. قاس (الطبعة المولوية) ۱۳۲۷ ه؛ القاهرة 
(الطبعة الميمنية) ۱۳۳۶ هه الخ. 

- ثلاث رسائل ( موللر ) » مونيخ ( فرانز ) ۱۸۵۹ . 

- فلسفة ابن رشد ‏ القاهرة ( المكتبة المحمودية التجارية ) ۱۳۵۳ م = 
۵ م . 

فصل الال وتقریر ما بين الحكمة والشريعة من الاتصال ‏ ليون 
غوتییه ) » ابلزاثر ( مطبعة کاربونل ) ۸۱۳۹۸ ؛ القاهرة 
( الطبعة الحمالية ) ۱۹۱۰ ؛ ( نشرها فضلو حوراني ) › لیدن 
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( پریل ) ۱۹۵۹ م ؛ ( قدم لها ألبير نادر ) پیروت ( الطبعة 


الكاثوليكية ) ۱٩۲۱‏ م . 
- مناهج الادلة في عقائد الملة ( تقديم محمود قاسم ) » القاهرة ( مكتبة 
الانجلو ) 1954 م . 


رسائل ابن رشد » حیدر اباد ( داثرة العارف العثمانية) ۹ م. 

تمافت التهافت » مصر (المطبعة الحيرية ) ۱۳۱۹ ۸ ؛ القاهرة 
(البابي الحلي ) ۸۱۳۲۱؛ (نحرير الاب بويج ) پروت 
( المطبعة الكاثوليكية ) ۱٩۳۰‏ م . 

- تلخیص كتاب المقولات لابن رشد وكتاب القولات لأرسطو 
( الاب بويج) » بيروت ( الطبعة الكاثوليكية ) ۱۹۳۲ م . 

- تفسير ما بعد الطبيعة ( الاب بويج ) بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 
۸- ۱۹۵۲ م . 

- تلخیص كتاب النفس ( أحمد فؤاد الأهواني ) » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) 196٠‏ م . 

قن" الشعر لأرسطو ( عبد الرحمن بدوي ) » القاهرة ( مكتبة 
النهضة المصرية ) ۱۹۵۳ م . 

- تلخيص ما بعد الطبيعة ( حققه عثمان أمين ) » القاهرة ( مصطفى 
الحلي ) ۱۹۵۸ م . 
- الكليات ( تحریر ألفريدو بستاني )» العرائش - الغرب۳۹٩۱م.‏ 

- ابن رشد والرشدية » تأليف أرنست رینان ر نقله الى العربية عادل 
زعيتر ) » القاهرة ( دار احياء الكتب العربية ) ۱۹۵۷ م . 

ابن رشد الفيلسوف » تأليف محمد يوسف مومى » القاهرة ( دار 
احياء الکتب العربية ) ١4465‏ م . 
- ابن رشد » تأليف عباس العقاد » بيروت ( العارف ) ۱۹۵۳م . 

ابن رشد » تأليف يوحنا قمير » بيروت ( المطبعة الكاثوليكية ) 
65م. 
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- الوجود والحلود في فلسفة ابن رشد » تأليف محمد بیصار » القاهرة 
۶ م. 

الفيلسوف الفري عليه ابن رشد »› تاليف محمود قاسم » القاهرة 
( مكتبة الانجلو ) بلا تاريخ . 

ابن رشد فيلسوف العرب ء تألیف عبده الحو ؛ پیروث (دار 
الشرق الحديد ) 195٠‏ . ' 


۸۳ 


ناژ 


بين وفاة ابن رشد وبين بلوغ ابن خلدون آشنده قرن ونصف قرن لیس 
فیهما فلسفة واضحة ولا علم مبتکر . ولکن لابد من ذکر نفر من العلماء 
والفلاسفة الذين کانوا في هذه القبة » استتماماً لصورة العصر : 

أبو اسحق نورالدین البطروجي 

كان أو اسحق نورالدين البطروجي تلميذ ابن طفیل ومن أحياء النصف 
الثاني من القرن السادس المجري (النصف الثاني من القرن الثاني عشر 
اليلادي ) . وتقوم أهمية البطروجي في تاريخ الفكر العربي على أن ابن 
طفيل أشار عليه باصلاح نظام بطليموس ۰ وأشار اليه أيضاً بطريقة الاصلاح . 
ولكننا لا ندري اذا كان البطروجي قد تجح في ذلك أو اذا كان قد حاول ذلك . 

ابن بلر 

كان أبو عبدالله محمد بن عمر بن محمد بن بدر دن أهل أشبيلية معاصراً 
للبطروجي وعالاً ریاضیاً . له ك اختصار اببر والقابلة » على مثال 5 احير 
والمقابلة للخوارزمي » الا أنه . آوسع نطاقاً من كتاب انلوارزمي الذي 
وصل الينا (راجع فوق » اتخوارزمي) . جعل ابن بدر كتابه قسمين : 
قسماً نظرياً بسط فيه المناقشة » وقماً عملياً أ كر فيه من الاغمال والتمارين . 

موسی بن میمود 

ولد أبو عمران عبدالله موسى بن میمون بن يوسف عام ۱۱۳۵ للميلاد 
(14ه للهجرة ) في قرطبة. ولا جعل الوحدون يستولون على المدن 
الاندلسية لیرد وا عنها عادية الاسبان » كما أحذوا يحاربون الاسبان ويستولون 
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على مدن لهم » > أحذت اسرة مومى بن میمون تنتفل من بلد الى بلد نفورا 
من الحكم الوحدي . م غادرت الاندلس واستقرت في مصر 

في هله لأثاء ان موسی قد تلقتى كثيراً من علوم قومه 3« ومن 
الفلسفة الاسلامية » فأخذ يملي هذه العلوم على تلامیذه في الفسطاط ( مصر 
القديمة ) . وعظم مقامه عند قومه في مصر فجعلوه رئيا على أنفسهم 
( ۱۱۸۷ م = ۵۸۳ ه ) وقیل انه اعتنق الاسلام ؛ وقیل بل اظهر الاسلام 
تقية وحباً جذب الدنیا . وکانت وفاته عام 0۱۲۰4 (۸۱۰۱) في مصر . 

کتبه وآراژه : 

لوسی ‏ میمون کتب أثهرها « دلالة الحاثرين »۰ وهو صورة للفلسفة 
الارسطوطاليسية الي كانت معروفة في الفاسفة الاسلامية ثم لفلسفة الاسلامية 
نفسها» وخصوصاً للنزاع بين الاشعرية والمعتزلة . وکان موسی یقصد 
بكتابه هذا « ان يلقي اشعة من أنوار القلسفة والنطق والعقل على الایعان 
والشعور... » وهو يقصد الى التوفيق بين الدين وافلسقة ٠‏ . وف 
موسی هذا الكتاب باللغة العربية ولكن که" بالاحرف العبرية . 

ول يقصد موسى أن تصل آراوه « الى اللحمهور ولا الى البتدئین بالنظر 
في الفلسفة » فان هولاء يجب ان يسمنعوا عن ذلك كما بنع الطفل عن 
تناول الاغذية . الغليظة وعن رفع الاثقال .. » بل لمن هو كامل في دينه 
وحلقه » وقد نظر في علوم الفلسفة وعلم معانيئها ..؛ ( وهذا قول فلاسفة 
الغرب : ابن باجه وان طفيل وابن رشد) . والخائرون عند مومی بن 
ميمون ليسوا الذين يعر فون الدين من اليهود » بل هم الْمُشبسّهة الذين ينسبون 
صفات البشر الى الله . 

وبعد ان يفسر مومى بن میمون بعض ألفاظ التوراة تفسيرا رمزياآ 
يتتقل الى الكلام على صفات الله وال القول بأن الله يدرك من «صفات 
السلب لا من صفات الاجاب » ۰ اي ان الله لیس سم ولا عادة 
ولا شبسه الانسان ولا الشمس ولا الیل . مم ان العام لا محلو من 
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ان یکون قدماً أو محدتاً : فان كان محدثاً فله حدث بلا شلك » لآن 
الادث لا حدث نفسه بل بحدثه غيره > فمحدث العالم هو الله . 

ثم يتناول اثبات وجود الله والبرهنة على کونه لا جسماً ولا قوة في 
جسم ... ثم یحث في النبوة وني ماهيتها ودرجاما وتعریفها عند رجال 
الدين من الملل المختلفة ... اما أن الملائكة موجودون فهذا عنده لا يحتاج 
الى برهان شرعي » لأن التوراة قد نصت عليه في عدة مواضع ... 

والنبوة في حقيقتها وماهيتها عنده فيض يفيض من الله عز وجل بواسطة 
العقل الفعال على القوة الناطقة اولا" ثم على القوة المتخيلة بعد ذلك » وهذا 
هو اعلى مراتب الانسان ... وتلك الحالة هي غاية كمال القوة المتخيلة ... 
(راجع رأي الفارابي في اللبوة ) . 

ويعتقد مومی بن ميمون ان ما يحدث في العالم السفلي رفي الدنيا ) فانه 
تابع لتفاق كأن تسقط ورقة من شجرة او كأن يفترس عنكبوت ذبابة » 
ولا عنايةة ال" ني ذلك ولا يتعلق به قضاء الله وارادته . ولکن العناية 
خاصة بالنوع الانساني فقط » وهي تابعة لفیض الافي ... وبعض الناس 
یفوزون بعناية افضل بحسب كمالهم الانساني . وبحسب هذا النظر یلزم 
ان تکون عنایته تعالى بالانبیاء عظيمة جداً وعلی حسب مراتبهم في النبوة » 
وتکون عنایته بالفضلاء الصالین على حسب فضلهم وصلاحهم ... 

وتأثر موسی بن میمون برسالة حي بن یقظان في « الغاية من الشريعة » » 
قال : وترمي الشريعة الى صلاح النفس وصلاح البدن . اما صلاح اللفس 
فهو بأن تتوفر للجمهور آراء صحبحة بحسب طاقته یکون بعضها صحيحاً 
ویعضها عثال » اذ لیس ني طاقة الحمهور من العامة ان يدرك ذلك الأمر 
على ما هو عليه . واما صلاح البدن فهو باصلاح أحوال العایش . 

السن الراكشي 

كان ابو علي" الحسن بن علي“ بن عمر المراكشي من أهل مدينة راکش 
ومن الذين شهدوا أعقاب القرن السادس للهجرة ثم عاش الى منتصف 
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القرن السابع المجري رالترن الثالث عشر للمیلاد ) . 

كان الحسن المراكشي عالاً جغرافياً وفلكياً ورياضياً » ولكن شهرته 
تقوم في الحل الاول على براعته في الرياضيات . وأشهر كتبه > المبادىء 
والغايات في علم الیقات » وهو كتاب كبير فيه أربعة فنون : الحساب » 
وضع الآلات » العمل بالآلات » مطارحات ( تمارين ) تحصل بها اللرية 
والقوة على الاستنباط . والكتاب عوماً جامع لكثير من العارف العلمية 
والتعلقة بالات الرصد وطرقه ؛ وفيه أيضاً جدول يضم ماثتين وأربعين 
جما رصدها لسن المراكشي نحو سنة 1۲۲ ۸ (۱۲۲۵م). 

ابن البیطار العشاب 

ولد ضياء الدين أبو محمد عبدالله بن أحمد في مديئة ملق سنة لام 
(1140م)» وتتلمذ على بي العباس أحمد بن محمد الاشبيلي العروف 
بالنباتي . وكان أبو العباس النباتي قد طاف بالغرب وبالشرق ودرس 
النبانات في بيثامها دراسة مباشرة علمية . وعلى نبج أبي العباس النباتي ساه 
تلميذه ابن البيطار . 

غادر ابن الييطار الاندلس الى المغرب ۱۱۷ ۰)2۱۲۲۰-۸ ثم زار 
بلاد الروم (آسية الصغرى ) ومصر والشام ودرس نباتها دراسة عا 
وألّف في ذلك كتباً متعددة أشهرها وأعظمها ‏ الحامع في الادوية المفردة 
استقصى فيه ذكر الأدوية الفردة وذكر آسمانبا وتحريرها وقُواها ومنافعها ؛ 
وبين الصحيح منها وما وقع الاشتباه فيه . 

وكانت وفاة ابن البيطار في حمشق ( شعبان 545 = مطلع 1145م ). 

ابن البثّاء العددي المرا كشي 

ولد أبو المبباس أحمد بن محمد بن عثمان الازدي في مدينة مراكش » 
ي التاسم من ذي الحجة سنة 85 (۱۳۲۱-۱۲-۲۸) وبا تعلّمه 
في مراكش حيث درس الحديث والفقه والنحو. ثم ذهب الى فارس 
فدرس على الطبيب المريّخ وعلى الرياضي ابن حجلة وعلى العالم الفلكي 
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ابن محلوف اليجلماسي . وانتسب مدة الى الطريقة الزميرية لشیخها 
عبدالرحمن از ميري . 

وکان ابن البنّاء بارعا في علوم کثیرة: في الطب والریاضیات و الفلك والتنجیم. 

وکانت وفاته في مراکش (رجب ۷۲۱ = آب - أغسطوس ۱۳۲۱ ) . 

كان ابن البناء مولفاً مکترآ؛ من کتبه : کالتلخیص في الساب (أو 
تلخيص أعمال الحساب ) - علم ابلداول - مقدمة اقلیدس - الستطیل في 
بیان حکام النجوم- منهاج الطالب في تعدیل الکوا کب - رسالة في 
الحذور الصم" وجمعها وطرحها ‏ ك الاصول والقد"مات في احير والقابلة 
- کابلبر والقابلة - ك اليسارة في تقويم الکوا کب السيارة - ذکر ابلهات 
وبيان القبلة ‏ ك القانون لترحيل الشمس والقمر في النازل ومعرفة أوقات 
اليل والنهار - الانواء(۱ وضوء الكواكب - ك الفلاحة ‏ رسالة في كدرية 
الأرض- رسالة في تحفیق رؤية الاهلّة ‏ ك الاسطرلاب واستعماله 
- مدخل النجوم وطبائع الحروف ‏ ك ألحكام النجوم . 

ويبدو أن ابن البناء كان حسن التدريس حسن التأليف فقد خلّف نفرآ 
من التلاميذ وكتباً سهلة الأخذ قريبة التتاول . وتقوم شهرة ابن البتاء على 
تلخيص أعال الساب . ١‏ في هذا الكتاب بحوث مستفيضة عن الكسور » 
وفيه قواعد بلمع مربعات الأعداد ومکسبانها۲۳ ۰ وقاعدة الحطأين لحل" 
العادلات ذات الدرجة الاولى » والاعمال السابية . وقد أدخل بعض 
التعديلات على الطريقة المعروفة بطريقة الطاً الواحد » ووضع ذلك بشكل 
قانون » (راجع طوقان 9" ). 

وني مقدمة ابن خلدون إطراء لابن اليثاء على تقريب الموضوعات ال 
الافهام . واللموح من كلام اين خلدون أن ابن البتاء كان لا بتحفل كثيرا 

(۱) لابن الیناء كعاب مطبوح بامم ۾ رسالة في الانواء » حررها ه. ب. ج. رنو 160804 
( مكتبة لاروز » باریز 1۹4١‏ ) » في مطبوعات مهد الملوم اليا الغريية » رقم ۳۸. 

(۲) ۲۲+ ۲۳ + ۲4 الخ » و ۴۲+ ۳۳+ :"الخ . 
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بابلوانب النظرية ولا بالتطویل في التأليف » قال (المقدمة ۸۹۲) : 
ومعرفة خواص الاعداد من حيث التألیف أول فنون العلم العددية ء 
« ویدخل في براهين الحساب . و الحکماء النقدمين والتأحرن فيه تاليف » 
وا کت رهم بلرجوئه في التعاليم ولا یفردونه في التأليف ... وأما التأعرون 
فهو عندهم مهجور اذ هو غير متداول » ومنفعته في البراهين لا في الحساب » 
فهجروه لذلك بعد أن استخلصوا زبدته في البراهين السايية » كما فعل 
ابن البتاء في ك رفع الحجاب وغيره » . ثم قال ابن خلدون ( المقدمة 881 ) : 
دومن أحسن التآليف المبسوطة فيها لهذا العهد بالمغرب ك الحصار الصغير . 
ولابن البتاء المراكشي فيه تلخيص ضابط لقوانين أعماله مفيد. ثم شرحه 
بكتاب سماه رفع الحجاب » وهو مستغلق على المبتدىء بما فيه من البراهين 
الوثيقة الباني . ثم هو كتاب جليل القدر أدركنا المشيخة تعظّمه » وهو 
كتاب جدير بذلك . وساوق فيه الوللف کتاب فقه الحساب لابن منعم 
والكامل” للأحدب » ونخص براهينها وغيرها عن اصطلاح الحروف 
فيها الى علل معنوية ظاهرة في سر الاشارة بالحروف وزبدتها ». 

وكذلك نلتص ابن البتاء زيا منسوبا الى ابن اسحق أحد منجمي تونس 
في أول الائة السابعة ( للهجرة وأول القرن الثالث عشر للميلاد ) في زبج 
سماه النهاج » فولسع به الناس لما سهنل من‌الاعمال فيه ( المقدمة 408 ) . 

ابو زید اللجائي 

كان أبو زید عبدالرحمن بن أي الربيع النجاثي الفاسي رت ۷۷۳ «< 
۱ م ) عالاً ریاضیاً تعلم على ابن البنّاء . وقد اخترع اسطرلاباً ملصفاً 
في جدار والاء يدير شبكته على الصفيحة » فيأني الناظر فينظر الى ارتفاع 
الشمس كم هو وکم. مضی على النهار . وكذلك ينظر ارتفاع الكواكب في 
الليل"'“ . 

(۱) البوغ المغري ۲۱۵ . 

۸۹ تاریخ لذکر العربي ط ۲ (40) 


التوسّع والطالعة 

- القدمات الحمس والعشرون من دلالة الحائرين ... وشرحها لإي 
عبدالله مد التبريزي ( صححه محمد زاهد الكوثري  )‏ القاهرة 
( مطبعة السعادة ) ۱۳۰۹٩‏ ه. 

- شرح آسماء العقار ( نشره ماکس مایرهوف  )‏ القاهرة ( العهد 
الافرنسي للاثار الشرقية ) ۱۹4۰ م . 

موسى بن میمون : حياته ومصنفاته » تألیف اسرائیل ولفنسون , 
القاهرة ( بكنة التأليف والترجمة والنشر ) 1945 م . 


۹.۰ 
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لما فتح المسلمون الاندلس دخل مع جيوش الفتح رجل يمي من عرب 
حضرمت اسمه خالد بن اللحطاب . وسكن خالد هذا في كُرمونة ثم 
انتقل الى اشبيلية حيث "عرف باسم دوي ( تصغير خالد : خالد الصغير ) . 
ولا اشتد حطر الاسبان على اشبيلية سنة ۱۲۵ ه (۱۲۲۷م) هجرها آل 
انلطتاب الى ثغر سبتة . ثم انتقل محمد جد فيلسوفنا الى تونس وولي الوزارة 
لاني حفص ثم لابنه المستنصر . وكذلك مال والد فیلسوفنا (واسمه محمد 
أيضاً ) الى الشوون العسكرية والادارية » ولکنه عاد فشغف بالعلم واصبح 
ثقة في الفيقه واللغة > وقد توفي بالطاعون الخارف الذي ذهب فيه كثيرون 
من العلماء سنة ۷4٩‏ ۵ (484"١1م).‏ 

اما ابن خلدون نفسه ( وهو ولي الدين ابو زيد عبدالرحمن بن محمد بن 
محمد ... ابن خالد بن الطاب ) فقد ولد بتونس عة رَمَضانً ۷۳۲ (۲۷- 
۵- ۸۱۳۳۲ ) ؛ وتلق على أبيه وعلى بعض علماء تونس والواردين اليها 
القرآن العظيم حفظاً وتفسيراً ثم الحديث والفقه واللغة والنحو وكثيراً من 
الشعر . وفي السادسة عَمْشرّة” من عمره كان قد استوفی اكير علومه الدينية 
واللغوية . ثم انه توسع بعد ذلك وازداد من علوم المنطق والفلسفة شيثا كثيراً . 

وني سنة 14۸ هھ (0۱۳۵۷) التحق ابن خلدون بحاشية ابن لسن 
اريز سلطان مراگشن . على ان اول عهده بمراتب الدولة فلا كان 
A Vo‏ (١ه*ام)ء‏ فقد تولى و كتابة العلامة » (ديوات الرسائل ) 
لاي محمد بن تافراكين المستبد على اللولة يومثذ بتونس . ثم اله وصف 
لاني عنان صاحب فاس » وكان يجمع العلماء في بلاطه » فاستقدمه عام 
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۰۵ ه ثم استخدمه في آخر سنة ۷۵۲ ه (آخر عام ۱۳۵۵ م ) . 

وتقلب ابن خلدون في البلاد فکان عند بي رین في فاس ( ۷۹۰ هھ ڪ 
۹ م ) » وعند بي عبدالواد في تلمسان (۸۷۱۳) ثم عند بي الاحمر 
في غرناطة (54٠1ه)؟‏ فأرسله بنو الاحمر في سفارة الى بطره ملك 
قشعالة ( بطرس الرابع القاسي ) لاغام عقد الصلح بينه وبين ملوك المغرب . 
ثم انتقل هو الى الغرب » ولکنه سم التطواف والناصب وخاف عواقب 
السياسة فاثر الاعتزال في قلعة سلامة » شرق تلمسان » فءکث عند بي 
العريف أريع سنوات وبداً بتأليف کتابه في التاریخ . ولکته احتاج الى مواد" 
لکتابه لم تكن متيسّرة في قلعة سلامة فذهب الى تونس ( ۷۸۰ ۱۳۷۸۸ م ) . 

وني سنة ۸۷۸4 ( ۱۳۷۲ م ) سار ابن خلدون إلى اج » واکته لا 
وصل إلى مصر عرض عليه القضاء على الذهب الالكي فقبله فتأخعتر 
ذهابه الى الحج الى سنة ۷۸۹ ه. وعاد من اج الى القاهرة وانقطع فیها 
للتدريس حيناً ثم عاد الى تولي” القضاء (١١مه-وومام).‏ 

ولا غزا تيمورلنك سورية ذهب الملك الناصر فرج ابن الملك الظاهر 
برقوق الى دمشق ليفاوض تيمور واصطحب معه العلماء وفيهم ابن خلدون . 
ثم سمع الناصر فرج عوامرة عليه في مصر فاضطر الى العودة . فحمل ابن 
خلدون تبعة الحال وذهب سرا على رأس وفد لفاوضة تيمور في الصلح 
وألقى بين يديه خطبة نفيسة ؛ فأكرمه تيمور عليها واعاده الى مصر . 
وتولى ابن خلدون القضاء عصر بعد ذلك مراراً » ثم وافاه. اليقين بالقاهرة 
في ۲۵ رمضان ۷۰۸ھ ها آذار - مارس 1١4١05‏ م). 

آثاره 

ذكر الورخون لابن خلدون کتباً مختلفة في الحساب والمنطق والتاريخ 
وسوى ذلك » يبمنا منها کتابه المشهونٌ في التاريخ « كتاب العبتر وديوان 
المبتدأ والخبر في أيام العرب والعجم واليربر ومن عاصرهم من ذوي 
السلطان الا كبر ۰ . ويبمنا من هذا الکتاب ابلزء الأول العروف بعقدمة 
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ابن خلدون او ١‏ بالمقدمة » فحسب . واليك اقام هذا ابلزء الاول . 

. الديياجة ( ص  ) ٩-۳‏ وفيها یذکر ابن خلدون انه طالع کتب 
الورخین فوجدها بعيدة عن التحقيق » فوضع هذا الکتاب وجعله مشتملا" 
على البحث في العٌمران ثم على تاريخ العرب والشرق ثم على تاريخ البربر 
والغرب!۲ . 

ب . المقدمة ( مقدمة اعلزء الاول ص ۹-4 ) وي فضل علم 
التاريخ وتحقيق مذاهبه والالاع ما برض للمؤرخين من الغالط وذكر شيء 
من اسبابها ) . 

ج . الکتاب الاول (ص ۵۸۸-۳۵ وهي آخر ابلزء الاول - في 
طبيعة العمران ( الاجتماع البشري ) : في اللحليقة وما يعض فيها من البدو 
والحضر والتغلب والکسب والعاش والصنائع والعلوم ونحوهاء وما لذلك 
من العلل »- وهو ستة أبواب : 

١‏ : الباب الاول في ابلخرافية الطبيعية والبشرية راثر البيئة في ابدان 
البشر واخلاقهم واحوالمم وما ينشأ من العمران ) ص ۰۱۱۹-۳۵ 

۲ : الباب الثاني قي العمران ابدوي (وفيه موازنة بين اهل البدو 
وأهل الحضر وذكر خصائصهم ثم فيه كلام على العصبية والتغلب والملك ) 
ص ۱۵۳-۱۲۰ . 

۳ : الباب الثالث - في الدولة ( كيف تنشأ الدول وتتطور قوة ثم ضعفاً 
وما تحتاج اليه من الناصب ومن وسائل الدفاع في البر والبحر مع کلام 
مفصل في الضرائب وابلباية ) ص ۱۵۶ - ۰.۳4۲ 

4 : الباب الرابع : في العمران المحضري خاصة (نشأة الدن وبناء 

(۱) پروت » المطبعة الاديية » الطبعة الثالفة 15٠5٠‏ م . 

(۲) هنالك فصول منسية في الطبعات التداولة بين ايدي الناس ول 0 ییا هنا ( راجع 


دراسات عن ابن خلدون لساطع الصري : 7 4 ص ۵۷ - ٩‏ ع ا 
المنسية موجودة في طبعة دار الکتاپ اللبباني في پر وت . 
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افیا کل العظيمة » ثم الرفاهية في المدن وابلاه والصنائع > ثم حراب الامصار 
حينما يكثر عمرانها او حينما تنقرض الدول القائمة فيها» ص ۳۸١ ۳٤۲‏ . 
ه : الباب انلامس- « في المعاش ووجوهه وما يعرض في ذلك كلم 
من الأحوال ... » والكسب من وظائف الدول ومن الفلاحة والتجارة 
والصناعات كالبناء والنجارة والخياطة وصناعة التولید وصناعة الغنای) 
۲٩ -_ ۰ 0‏ . 
: الباب اسان بت و في العلوم واصنافها والتعليم وطرقه وسائر 

وجوهه وما يعر ض ٤‏ ذلك كله من الاحوال وص 5۸۸-۲٩۹‏ . 

خصائصه 

امتاز ابن خلدون بسعة اطلاعه على ما كتب الاقدمون وعلى أحوال 
البشر » وكان قادراً على استعراض الاراء ونقدها » دقیق" الملاحظة في 
أثناء ذلك كله » مع حرية في التفكير وإنصاف لأصحاب الاراء المخالفة 
لرأيه . ولقد كان لاختباره الواسع ني الحياة السياسية والادارية وني القضاء › 
الى جانب أسفاره الكثيرة الترامية بين الاندلس وشمالي” إفريقية وغرینها 
إلى مصر والحجاز والشام » أثر بالغ في تكوين خصائصه .ثم ان ابن خحلدون 
مفكر متتزن لا .یل مع اوی » بل تراه يقد استتاجاته كذّها بجا هو مشاه" 
5 الاجتماع از أو بما عرفه أو بلغه من الاحوال أو ما تضافرت 
عليه الأدلة . 

أما في حياته الشخصية فابن خلدون أشعري السلوك يعتقد أن العقل قاصر 
عن ادراك الحقائق الاورائية والغيبية » ولذلك نراه في حياته الشخصية 
والعملية يعول على الشرع وحداء ‏ . وأما في حياته العقلية » وني تآليفه خاصة > 
فانه معز لي" التفكير يعتمد العقل 7 والاقيسة المنطقية وطبائع الکائنات وک 
النظر والبصيرةرني الأخبار . .¢ ع فو ياد أن الامور الحارية في عالنا المادّئ 
والاجتماعي والنفساني“ تخضع لنواميس "معينق ونجري على نظام مخصوص » 

ثم انها تتكرر كلما تبيأت لها مثل الاسباب الي عملت على ظهورها من قبل . 
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وهو بری أيضاً ان هذه و الوادث پستحیل ان رب على حلاف ذلك › 
لپا جزء من النظام الشامل الذي بسیطر على العمرا البشر ي والاجتماع الانساني. 

وأسلوب ابن خللون واضح مت متين أنيق . وله في مقدمته استعمال لعدد 

من الكلمات لا بد" من فهمها في سبيل فهم فلسفته . انه یستعمل کلمة 
+عرب » عمی البد ور أو الأعراب (سکان البادية ) . والبدو عنده هم 
القائمون على رعاية الماشية في الشرق أو على الرعاية والزراعة في المغرب . 
وكذلك يستعمل ابن خلدون كلمة « التوحّش » للسكى في مكان بعيد عن 
الدن » ويطلق كلمة « العمران » على ما نسمتیه نحن اليوم الاجتماع 6. 
فعلم العمران عند ابن خلدون هو علم الاجتماع عندنا نحن . 


مقامه في تاريخ الفلسفة 
ليس ابن خلدون فیلسوفاً اجتماعياً قصب ء بل هو «عام اجتماعي 
وواضع علم الاجتماع » » على أسسه الحديثة ل ب سبقه الى ذلك أحيد ٠‏ ثم ان 


علماء الاجتماع الذي جاعوا بعده من الغربيين ایهم کانوا داعا مقصرين 
عنه في بعض النظريات الاجتماعية او غافلين مام الغفلة عن عدد من قوانين 
العمران الي استخرجها هو في القرن الثامن الميجري ( الرابع عشر للميلاد ) . 
ولا طل القرن التاسع عَشّرٌَ اليلادي واستبحر علمٌ الاجتماع في اوروية 
واميركة آدرك علماء العصر الحديث قيمة الاراء الصائبة وطرافة القوانين 
الشاملة وبع النظر الثاقب في ما بسطه عبدالرحمن بن خلدون في مقدمته 
المشهورة : مقلمة ابن خلدون . 

ولیس يضر فيلسوفنا ما ذكره اوغست مولارينٌ :أن مذهب ابن خلدون 
ينطبق على تاريخ اسبانيا وغربي افريقية وصقلية فيما بين القرنين الحادي 
عَشْرَ والحامس عَمْررٌ اليلادي ۰۰ ذلك لأن جميعٌ المفكرين والفلاسفة 
والعلماء حينما جاعوا لدراسة نواحي اياة الاجتماعية » تقيدوا بما عرفوه 
في بيثتهم اما جهلا" منهم بالبيئات الاخری - كما هي حال ابن خلدون - او 
استغراقاً في أحوال البيئة الي أرادوا إصلاحها ‏ كما هي حال ابن خلدون 
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ایضاً -. أضف ال ذلك ان بعض قوانين ابن خلدون كانت تنطبق في 
الزمن المذكور على غير العام الاسلامي ايضاً. ولا تزال تلك القوانين 
تصدّق قليلا” او كثيراً على بيئات عديدة في أزمنة #تلفة . وعلى هذا لا يكون 
ابن حلدون اول فيلسوف اجتماعي في العرب والمسلمين فحسب » ولا هو 
من اكابر فلاسفة الاجتماع فقط » يل هو اول علماء الاجتماع باطلاق 
وأعظمهم ادراكاً لحقائق العمران الاولى في تاريخ الفكر الانساني اجمع . 

وفيما يتعلق بعلم فلسفة التاربخ خخاصة فان" الاداب العربية » لا ازّينت 
باسے ابن خلدون » ازینت باسم من ألمع الاسماء . فلا العالم القديم ولا العام 
السيحي في العصور الوسطی یستطیع ان يباهي من یقریةٌ في الظهور . ان 
ابن خلدون - اذا نظرنا اليه على انه مورخ فقط - كان من ابرز أقرانه » 
حى بين الورخین العرب اللين عرفوا بفوقهم ني هذا الفن قبل العصر 
الذي نورخه . ولکننا اذا نظرنا اليه من الناحية النظرية في كتابة التاریخ » 
فاننا لا نجد من نقر نه به في کل زمان ومکان حى جاء فیقو بعده بثلاثة 
قرون کاملة . فلا افلاطون ولا ارسطو ولا القدیس اغوسطینوس کانوا 
انداداً له » وجمیع من عدا هولاء لا يستحقون ان ید کروا معه ذكراً. 
وکان الاعجاب به بالغا سن ابتکاره وعظم رصانته وعق نحثه ولشمول 
ذلك البحث على السواء . على انه كان فوق کل ذلك نسیج وحده وعلمً 
مفرداً بين قومه ومعاصربه ي میدان فلسفة التاریخ كما كان داني ۳ 
الشعر وروجر بایکون في العلم بين قومیهما . 

وبینما كان مورخو الفرب منذ أيام هیرودوتس اليوناني في القرن 
انلامس قبل الیلاد الى القرن التاسع عكر للمبلاد قد غرقوا في رواية انرافات 
وتعليل التاريخ على اساس السحر والتنجم والاتكالية والوثنية » كان ابن 
خلدون يرفض ذلك كله . حى انه لم يقبل آشیاء وردت في بعض الكتب 
السماوية ( كالكلام على لون حام بن نوح ) مما سيرد من هذا الفصل في 
موضعه . وحن نلاحظ آن ابن خلدون قد كتب فصلا“ عن السحر » ولکنه 
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رخ هذا الفن واستعرض عناصره على ما يقول أصحابه ؛ ویظهر لنا جلیا 
ان ابن خلدون لا یومن بالسحر . وابن خلدون فیلسوف صحیح في هذا 
الباب » فانه امین في عرض آراء اصحاب الذاهب عرضاً يدل على فهم 
ايضاً . على انه لا یمن بكل ما يستعرضه » وربا اعلن ذلك احياناً . 

لمران البشري على الحملة 

العمران عند ابن خلدون هو الاجتماع الانساني القام على صلة البشر 
بالأرض العمورة ( البيئة الطبيعية ) وعلى صلة بعض البشر ببعض تي المكان 
الواحد والأمكنة المتفرقة ( البيئة الاجتماعية ) . و تمع البشر حى يتغلبوا 
على مصاعب البيثة الطبيعية في الدرجة الاولى ثم لتوفير الراحة والترف 
پاستنباط الصناعات واستخراج القوانين وترتيب العاملات . 

وبعض أقاليم الارض أكثر موافقة للشكنى من بعضها الآخر . والبلاد 
العتدلة اكثر عمراناً من البلاد الفرطة في الحر أو البرد . واذا أفرط الل 
ي البلاد آسْوّد 7 جا اهلها وغلبت عليهم الحفة والطيش وكيرة الطرب 
فتجدهم مُولَعين” بالرقص على كل توقيعم موصوفين باللحمق . اما سكان 
وه الارمة ينلكت غا الإطراق ال حل اون ثم التفكيرُ في العواقب . 

واذا اتفق ان انتقل احل من إقلم الى اقلم تبدلت 1 أعقابه واجسامهم 
واخلاقهم مع الزمن سب > مناخ الاقليم اححدید . f.‏ ان الاقوات تلف 
باخحتلاف اتب وتترك اثرها في الناس » فان الافراط في الحصب والنعيم 
والأطعمة الغليظة يورث قاّة الناعة في المسم ویورث البلادة وال وانکساف 
الالوان وقبح الاشكال » كما ان ابلوع المفرط ينهك الحسم والعقل . 
على ان البلاد المجدبة اقدر على احتمال المجاعات . 

والعمران (أو الاجتماع ) نوعان : بدوي وحضري ؛ والاول سابق 
على الثاني في ( الزمن ) ومادة له » فان أهل الحضر مهاچرون من البدو » 
كما أن أهل البادية يقدمون لأهل الحضر ما يحتاجون إليه من الاطعمة 
النباتية والحيوانية . ثم ان العمران البتد'وي والعسمران الضري ضروریان 
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وموجودان معاً داعاً جثباً الى جنب . 
وأهل البادية يكتفون في معاشهم بالضروريِ من الأ کل واللبس والسکن . 
ثم هم ي طباعهم أقرب الى انلیر لبم أقرب الى القطرة وأبعد عن أوجه 
الأرف . وهم أيضاً أكثر شجاعة (من أهل الحضر ) لتمرّسهم يقتال 
الحيوانات المفترسة وبصد الغارات ولقيامهم بالغزو » بينما أهل المدن 
يعتمدون في أشباه ذلك على الاسوار الي تحیط بمنازلهم وعدنهم وعلى 
الحامية والشرطة . 
وأساس الاجتماع لبدو 53 العصبية . 


العصبية هي «النعرة على ذوي القربی وأهل الارحام ان نم ضم 
او تصیسهم هلك . وتكون العصبية في أهل السب الواضح وي من 
صاهرهم اور انتسب اليهم بالو لاء او الحلف » . والاصل في العصبية القر ابة 

من النسب . ولکن اسب لا قيمة له في العصيية الا اذا رفده رابطة من 
اما أو ابلوار . 

والعصبية الكبيرة تتأف من عصبیات صفار متفاوتة في القوة . وما دام 
هنالك في العصائب اللتحمة عصيية واحدة فقط معترف ها بالشرف والتقدم 
والمئعة » فالرئاسة على سائر العصائب فيها حتماً . فاذا ضعفت العصيية الي فيها 
الرئاسة نازعتها ساثر العصائب » ثم حازت الرئاسة اقوى العصائب من بينها كلها . 

والعصبية نش جاهاً وشلطاناً وشرفاً » ولك هذه كلها تستمر وم 
اربعةٌ اجيالي فقط » فإن”نباية المسب في اعقب الواحد اربعةٌ آباء » وذلك 
ان بان المجد عالم بما عاناه من بنائه ومحافظ على الليلال الي هي اسباب 
کون وبقائه . وابنه من بعده تمباشر لابيه فقد شم منه ذلك وأخذه عنه » 
إلا انه مقطر في ذلك تقصير السامع بالشيء عن المعاني له . ثم اذا جاء 
اثالث كان حه ... القلید" فقصر عن الثاني ... ثم اذا جاء الرابع قصر 
عن طريقهم جملة واضاع اللحلال الحافظة لبناء مجدهم » ي 
الأمر وتذهب عنه حقيقة الجد ویضئف یشب عليه من هو اقوی عصبية . 
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فاذا ذهيت الرئاسة من عصبية قل ان تترجع اليها . 

والاجتماع الحضري یتطور من الاجتماع البندوي » وفیه تستبحر 
الضارة وتنشأ الدولة . 

اذا قويت العصبية في البدو وظفرت بالراسة ثم زاد جاهمها وسلطانها 
ومالما » فاا تطمع با فوق الراسة وتطمَح الى الملك للاستيداد باحکم 
والتمتع بما لديا من اللحاه والسلطات والال . غير أن ذلك لا يتيسر لما في 
البدو » إذرالرئاسة في البدو تكون بالتراضي » ولا ترضى العصائب بأن 
يستبك بعضها ببعض . ثم ان امال لا يفيد في البادية لفُقدان وجوه ارف 
فيها . عندئذ يعزم أصحاب الرئاسة على الانتقال الى الحضر . 

والانتقال من البداوة الى الحضارة ما أن يكون بجر الباديق الى مكان 
قد سبقت اليه الحضارة » وإما أن ينقلب جانب من تلك البادية حضراً 
جلب عوائد الترف اليه . ويكون ذلك : 

أ بانقلاب الرئاسة بالعصيية ملكا فتنشأ الدولة : 

اذا كان لامرىء سودد » وكان قومه یتبعونه طوعاً فذلك هو الرئاسة 
بالعصبية الألوفة في البدو . وأما اذا احتاج صاحب العصبية الى التغلب 
على من تحت يدو وال قهترهم حى يحملهم على طاعته فذلك هو اكلك . 
والملك لا يحصل الا بالغتب » والغلب لا يكون الا بالعصبية » ولا يكون 
ذلك عادة" إلا مم البداوة » فطور الدولة من أولها بداوة . وبا أن الملك 
يدعو الى الرف فان الحضارة تتبع البداوة ضرورة » لضرورة تبعية 
الرفه منك , 

ب - واللك يدعو الى نزول الامصار (المدن » أو الى انشائبا) طلباً 
لاد عَة والسکون وحباً بالترف . وتزول الامصار يدعو الى الاعتمار من 
بناء الدور وانشاء البساتین ؛ واذا حصل اللك (استقر ) تبعه الرفه 
واتساع الأحوال. والحضارة اما هي تفئن في ارف وإحكام الصنائع 


(۱) مقدمة ابن خلدون » دار الکاب اللپتاني » بيروت » الطيعة الثائية ص ۳۰4 › » ۰۱۹۲۱ 
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الستعملة في وجوهه وملاهبه من الطایخ واللابس والياني . 

ج وپانساع اللك في اضر تنشأ الدولة على القيفة وتستفر . 

ان الرئیس بالعصبية ( في البدأو ) یکون في الحقيقة كما في منازعات 
قومه وحاملا" عنهم أعباءهم ۰ فهو في القيقة خادم لحم (والمثل العربي 
يقول : سيد القوم خادمهم ) . 

با ني الحضر فللك عتاج الى عصية جاديدة 2 لقهر الرعية على طاعته » 
ثم هو حتاج الى من يعاونه ني الحكم والدفاع عن الملك فتنشأ المرافق المختلفة : 
القضاء و اطباية و الیش والاسطول ؛ وتلك هي الدولة : إدارة اللات والدفاع عنه. 

والدولة نطاق من الارض لا تتعداه أو » كما بقول ابن خلدون : خصّة 
من المالك والاوطان لا تريد عليها . « والسبب في ذلك أن الاك اما یکون 
بالعصبية . وأهل العصبية هم الحامية الذين بتنز لون مالك الدولة وأقطارها 
وينقسمون عليها . فاذا كان آهل عصبيتها أكثر عدداً كانت هي أقوى وأكثر 
مالك" وأوطاناً » وكان لها آوسع 4. 

واذا كان مع العصبية دعوة دينية » كما كان الشأن في صدر الاسلام » 
كانت الدولة آشد قوة وآثاراً في الارض . غير أن الدين وحده لا يُنشىء 
دولة » بل لا بد للدين نفسه من عصبية حى ينتشزٌ ویستقر . وبما أن 
العرب خخاصة 4 أصعبٌ الأمم انقياداً بعضهم لبعض للغلاظة والآنفة وبعلد 
الهمّة والمنافسة فقلما تجتمع أهواوهم على واحد منهم الا بصبغة دينية . 
م هم بعد ذلك آسرع الناس قول للحق واشدی لسلامة طباعهم . 
والملك عند العرب (نفي الاسلام ) هو اللحلافة أو الامامة » وهي النيابة 
عن صاحب الشرع ( حملررسول اقر) في إقامة آمور الدين وأمور الدنيا معا . 

والملك عند ابن خلدون 9 طبيعي للبشر » اذ أن كزةة اجتماع انسانی" 
يحاجة الى وازع, أو حاكم يقم العدل ويدفع بعضّ الناس عن بعض . 
واللك على ان يعد الرحية وجي الأموال وببعث البعوث (يحارب 
العدوّ ) ويحمي الثغور الدود الي شی منها تجيء العدی برا او بحرا ) 
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ولا تکون فوق يده ید" قاهرة .. ومصلحة الرعية في السلطان ليست ي 
ذاته وجسمه وخسن شکله او ملاحة وجهه او عظم جثمانه او انساع 
علمه .. وانما مصلحتهم » ان" يكون مله علیهم صالحاً جمیلا » و فان 
اللك اذا كان قاهرا باطشاً بالمقوبات میا عن عورات الاس وتعدید 
ذنوبهم شتملهم لوف وال ولاذوا منه بالكلوب والکر واللحديعة 
فتخلقوا ببا وضدت بصائرهم ورعا خذلوه في مواطن الحروب .. وربا 
اجمعوا على قتله .. » 

من أجل ذلك قال ابن خلدوذرء لما اشترط أهل الث أن يكونٌ المليفة 
قرشباً : إن ذلك واجب اذا كانت العصبية يوم تنصيب انلليفة في قريش » 
والا فليس للنسب القرشي قيمة . 

عمر الدولة وأطوارها 

تتقلّب عصبية الدولة في اربع أجيال مدى كل جيل ثلاثون سنا 
فيصبح عمر العصبية في الدولة ماه" وعشرين سنة قد تزيد قليلا" أوتنقص قليلا . 

أما في الحيل الاول فيكون أهل الدولة هل بداوة وخشونة وبسالة 
وشجاعة فيكون جانبهم مرهوباً والناس لمم مغلوبين . وأما في ابلبل الثاني 
فان الملك بتحول بالترف من البداوة الى الحضارة فتنكدبٌ في أهل الدولة 
سؤرة العصبية.؛ ولكنهم يظلون يتذكرون شيثاً من دهم الأول فيحاولون 
التشبه بأهل الحيل الاول ويدافعون عن دولتهم . وأما في ابلیل اثالث 
فينغمس أهل الدولة في الثرف ویتسون" عهد البداوة وتلهب عصبيتهم 
جملة" ویعْجزون عن المداقعة ولا يبقى لهم الا مظاهر القوة من الشارة 
وركوب الیل بلا فروسية ولا شجاعة . عندئد حتاج صاحب الدولة الى أن 
يستظهر بغيرهم . وهكذا پتقرض الحسب ( جد أهل الدولة ) في الحيل الرايع , 

في هذه الأجيال الأربعة من عمر الحسب في أهل الدولة تقلب الدولة 
نفشها في خمستر أطوار في الغالب روان كانت هي في الحقيقة أربعة) : 

الطور الاول : طور الظفر بالبغلية والاستيلاء على الملك ؛ وكون أهل 
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الدولة كلهم عصبية” واحدة قوية یشترکون في اکتساب الجد وجباية الأموال 
وني الحماية والمدافعة » ولا يستبك صاحب الملك دون أهل عصبيته في شيء . 

الطور الثاني : طور الاستبداد والانفراد باللك ومدافعة النافسین . في 
هذا الطور يصطنع صاحب الدولة الموالي ويستكثر منهم استظهار؟ على أهل 
عصبيته وعشيرته الذين لهم في الملك من الق مثل” ما له » ثم بحاول أن يقير 
امّلك رولاية" العهد) في نسله هو . 

الطور الثالث : طور الفتراغ والداعنة لتحصيل حرات الملك من اتمتع 
بالترف والاستكثار من الال وتشييد افیا کل والامصار ( المدن ) والتوسعة 
في الرزق على الحيوش والبطانة . 

الطور الرابع : طور القنوع والمسالمة للخصوم وتقليد ال للماضين 
من سلفه في ظاهر أمورهم ظناً منه أنه بذلك يسر شَعفه عن عيون موالیه 
وأنصاره . 

الطور الحامس : طور الاسراف والتبذير والانصراف الى الشهوات 
واصطناع بطانة السوء والغفلة عن امور المملكة » فيقعد جمهور القوم 
وكبار الرعية عن نصرة ساحب اللك وتحقدون عليه فيفسد جنده وجبايته 
وحتل أمره ويزول ملکه , 

ويحسن أن نلاحظ ان ابن خلدون يقلصد بالدولة هنا « الآأسرة الحاكمة » . 

وتحتاج الدولة في بقانها الى عصبية قوية هي حاميتها وجیشها » وهه 
حتاج في قوامها الى مال » ومال الدولة يأتي من الباية ( الضرائب ) . 
ويسط ابن خلدون سياسة الدولة في الحباية » في الاطوار الختلفة » فیقول : 

ان ابلباية تكون ني اول الدولة قليلة الوزائع_كثيرة اللحملقرء وف جر 
الدولة تكون كثيرة الوزائع قليلة الحملة ». وذلك لأن الدولة في أول 
أمرها تكون بَدوبة* فيكون مقدار ما يوخ من الضرائب قليلا”. وقد 
تغفل الدولة البدوية عن جمع الضرائب أيضاً. ولذلك يكر العمران » 
وبكثرة العمران يزيد عدد الوزائع فیکتر مجموع ابلباية . 
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ولکن اذا اشرفتجم الدولة على الحضارة كثرت شهوات اهلها وعدد 
رجالها فتحتاج حیثذ الى آموال كثيرة فتلجاً الى الشدة في جمع الحباية . 
حينئذ يلجأ اهل الدولة الى زيادة مقدار الحباية فينكمش النامرع عن البناء 
وعن النشاط فتقل جملة الحباية . حیتثذ يلجأ أهل الدولة الى زيادة الضرائب 
زيادة عظيمة وال ايجاد أنواع جديدة منها . 

وقد تضعف الدولة وتقصر عن جمع الحبايات من الاصقاع النائية 
« فیستجد" صاحب الدولة انواعاً من الحباية بها على البیاعات ویفرض 
لا مقداراً معلوماً على الاثمان في الأسواق وعلى اعيان السلع في أموال 
المديئة ... فتكسد الاسواق لفساد الامال ویوذن ذلك باختلال العمران . 
وهذا يدعو الى نقص ابلباية نقصاً كبيراً فيلجاً السلطان (الدولة ) الى 
الزراعة والتجارة » وهذا مضر بالرعايا وبالحباية »ذلك لأن الدولة تملك 
رأس مال كبيراً اذا سب الى رووس أموال الافراد. « م ان السلطان 
قد ينتزع الكثير تم ین 
يناقشه في شرائه فيبخس” ثمنه على بائعه . ثم اذا حصل فوائد الزراعة .. 
من حرير او عسل او سکر ... يكلف (اصحاب الدولة) اهل تلك 
الاصناف ... بشراء تلك البضائع ولا يرضوّن بأتمانها الا القيسم وازید .. 
وقد تنتهي الخال . .. إلى امهم يتعر ضون لشراء الغلات والسلع من اربايا 
الواردين على بلدهم ويفر ضون لذلك من الثمن ما يشاعون ثم يبيعوما ي 
وقتها لمن تحت ايديهم من الرعايا بما يُفرضون من الثمن . وهذه اشد من 
الاولى واقرث إلى فساد الرعية واختلال احوالهم » . 

الربية والتعلم 

التعليم عند ابن خلدون صناعة خحاصة غايتها اثبات ملكة العلم في نفوس 
المتعلتمين (لا حمل اللمتعلّمين على حفظ فروع العلم ) . وهو يضع للتعليم 
متهتجن يجب أن يطبقا في وقت واحد : منهج التوستع ومنهج التدرج . 

يبدأ تعليم الصغير بالتدرج به من الاسهل الى الاقل سهولة في ثلالة 
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تكرارات, ر شبتاً فشيئآ وقليلا” قليلا” : ففي الرة الاولى لقنن التعتم" مسائل" 
بسيرة ا ما ونشرحها له E‏ 
۰ فیصیح له في ذلك العلم ملكة جز ئية ضعيفة » ولکنها كافية لأن 

1 . وف الرة الثانية نتوسع في تلقين 
التعلم ونستوني له شرح ذلك العلم حى تجود ملکته فيه ويطلع على كثير 
من تفاصيله . وني المرة الثالثة نشرح للمتعلم غوامض العلم ومشاكله فيستولي 
على ملكة ذلك العلم . وربما استطاع بعض الناس الاحاطة" بعلم ما في أقل 
من ثلاثة تكرارات . 

وابن خلدون ينصح بالا تقل متعم من علم الى علم قبل أن يحيط 
بالعلم الاول ثلا یسم باله بين العلوم فلا یظفر بشيء منها منها . ولكن 
يبدو لي أن ابن خلدون قد قصد بذاك ۳ التباعدة کاللغات أو الاقتصاد 
والطبيعيات » أو كالموسيقى والكيمياء . 

وكذلك ينصح ابن خلدون اا في توزيع جلسات العلم ( جدول 
الدروس ) فلا ثباعد بينها حى ید ينسى التعلم قي موعد الحلسة التالية ما كان 
قد تعلمه في الخلسة السابقة زولا نراکم درومن الادة الواحدة' حى لا 
نترك للمتعلم فرصة يبضم فيها ما یتعلمه في تلك الدروس ) . 

Ge‏ راداو و ع ا 
تحول دون اكتساب اللكة . ومن كان مرباه بالعسف والقهر من المتعلمين .. 
سطا به القهر وضیق ( ذلك ) على تفس في انبساطها وذهب باه 
ودعاه الى الكسل وحمله على الكذب واللحبث » وهو التظاهر بغير ما في 
ضميره خوفاً من انبساط الايدي اليه بالقهر عليه » » فتفسد فيه معاني الانسانية 
ويصير عیالا" على غيره» ثم تکسل النفس عن اكتساب الفضائل والحلق ابلسمیل. 

وينصح ابن خلدون المعلمين » اذا أتموا علمهم في بلادهم » أن 
یشصدوا المسيخة ( كيار الاساتذة ) في البلاد المختلفة ليلتقوا بهم شخصياً 


وليستكملوا فنون العلم وطرائقه ويعرفوا المذاهب المختلفة فيه والاراء » 
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لآن حصول ملكة العلم (إتقانه ) من الباشرة والتلقين آشد استحكاماً 
و أقوی رسوا ی ولا سیما عند تعدد الاساتذة وننوعهم . 

وكذلك يرى ابن خلدون أن التعلم لا یحصل كله بالاستعداد وابد » 
وأن هناك جزءا طببعيا ینای بالفتح من الله : «فاذا حصل لك ارتباك 
ي فهمك او تشغيب بالشبهات فاطرح ذلك .. واترك الامر الصناعي جملة 
واخطّص الى فضاء الفكر الطبيعي الذي فطرت عليه ... ثم فرغ ذهنك 
فيه للغوص على مرامكث منه ... متعرضاً للفتح من الله .. » 

ولا ريب في أن قول ابن خلدون هذا يوافق قولنا في علم النفس إن 
العقل يكل من متابعة ابلهد والتركيز فییطو تفهتمه للقضايا ويكسل . فاذا 
نحن أجمّمنا العقل ( تركنا له فرصة يستريح في أثنائها ) عاد إليه نشاطه 
الاول واستأنف فهم القضايا كعادته . 

والعلوم في رأي ابن خلدون نوعان : علوم مقصودة لذانها كتفسير 
القرآن والحديث والفقه والطبيعيات والاقیات » م علوم آلية کالنحو 
والبلاغة والحساب والمنطق . وبما أن العلوم الآلية وسائل الى فهم العلوم 
المقصودة لذانها فعلى الععتم أن بأحذ منها بقدر كاف لفهم العلوم المقصودة . 
ولكن يجوز فر قليلينَ ان یتوستعوا في العلوم الآلية اذا كان لهم استعداد 
حاص لذلك » واذا كان لهم منها فائدة ( كتدرسها معلا" ) . 


العلم والتعلم 

العلم من توابع الحياة في الحضر » لاجة أهل الحضر اليه ولأنه احياناً 
من عوائد النرف وحب الاطلاع والثقافة . والعلوم صنفان : صنف يبندي 
اليه الانسان بفكره كالعلوم الرياضية والطبيعية والعقلية > وصنف مستند 
الى الواضع الشرعي كعلوم الدين واللغة . 

ويستعرض ابن خلدون العلوم في مقدمته ويفسّرها ويورخها. وهو 
يرى أن المندسة توسّم المدارك الانسانية » كما يرى أن اجادة علم ما 
تسهئل الاجادة في علم آحر ؛ وكلتّما أجاد الانسان عدداً أكبر من العلوم 
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كان تعلّمه لعلوم الباقية آهون عليه . 

وان خللون يعتقد أن" لا فائدة من الفلسفة الاورائية لأمپا وراء نطاق 
العقل ؛ كما أنه ینکر عرة الكيمياء في تحویل العادن انلسيسة الى معادن 
شريفة . .وكذلك قال ببطلان صناعة النجوم (التنجيم ) الي یقصد منها 
معرفة الغيب من طريق الكواكب ٠‏ لأن تأثير الكواكب في ما تحتها باطل 
اذ تبین في باب التوحيد أن" لا فاعل الا الله . 

اتاریخ 

استعرض ابن خلدون کتب الورخین الذين سبقوه فوجد لأصحابها 
متغالط (اخطاء ) ترجم الى اربعة أصول : 

- الثقة الطلقة پرواة الاخبار ( لأن انلبر تفه يحتمل الصدق والکنیب) . 

ب الاقتصار على سرد آسماء اللوك ووصف العارك » مع الیل الى 
البالغة في أعمال الملوك وأعداد ابلیوش . 

ج- اهمال الأحو ال الاجتماعية الفاعلة في سير التاريخ ما غفلة” من 
الورخین عن ملاحظتها أو جهلا" بتلك الأحوال جملة. . 

د الیل مع الموى أو المصلحة : فمنهم من يتأثر في سرد التاريخ 
عذهبه الديي أو السيامي أو الاجتماعي ؛ ومنهم من یتکسب بكتابة 
التاربخ فيسرده على النحو الذي يسرضي الروساء والعظماء والاغنياء تقرباً 
منهم وتکسباً روان کان أحياناً لا يعتقد بما يكتب ) . 

ثم ان ابن خلدون قد عرف التاريخ بأنه «علم من علوم الفلسفة موضوعه 
الاجتماع الانساني ». أما أنه علم من علوم الفلسفة فلأنه يقتضي تعلیل" 
الحوادث وربط بعضها ببعض مع تمييز البر الصادق من انلبر الكاذب 
والرجیح بين الاسباب . وأما أن موضوعه الاجتماع الانساني فلأن التاريخ 
يحب أن یتناول وصف التطور ني البيئة الاجتماعية بکل" ما فيها من سياسة 
وحرب وصناعة وتجارة وعلم وفن » ومن حركات اجتماعية عامة أو 
دينية أو اقتصادية أو فكرية . من أجل ذلك وجب أن يكون الورخ ملا 


۷۰۹ 


بعلوم كثيرة ؛ فاذا كان لا يعرف الا التاریخ ( رواية الاخبار ) كان قاصا فقط . 
آراژه الأديية 


ان اللغة بألفاظها وتراكيبها وإعرابها ملكة متفررة في العضو الفاعل 
لخاء أي اللسان » پرویپا الصغير عن الكبير بالنقل والمحاكاة . كذلك 
كانت اللغة الفصحى لمضر من العرب حين انتشروا بالفتوح واختلطوا 
بالمستعريون ففسد الإعراب في مخاطباتهم ؛ فمن أراد الحصول على ملكة 
اللسان المسضري فعليه ان يأخخل نفشه حفظ کلامیم القديم ابلاري على أساليبهم 

من القرآن والحديث وكلام السلف وعاطبات فحول العرب في اسجاعهم 
واشعارهم . .. ثم يتصرف بعد ذلك في التعبير ما في ضميره حسب عبارتهم 
وتأليف کلمامم . .. فتحصل له الملكة بپذا اليفظ والاستعمال . 

غير أن اليراعة في اللغة وفتونبا ذوق يفيده العلم بالصرف والنحو 
وفنون الأدب والشعر » ولکن. هذه لا نفع لها إذا م يكن عند المتعلم 
ذوق أدبي . ثم إن الاجادة في الثر والشعر معا لا تتفق لواحار لا تادرا » 
كما لا نتفی البراعة في النجارة والحياطة مثلا” لصانع واحد ؛ ذلك لأن 
كل صبناعقٍ ما 2 قائمة بنفسها في أعضائها ( عضلاتها وأعصابها ) الخصوصتر 
بها » والملكاث لا تتزاحم ( لا تستقر ملكتان متضادتان أو ختلفتان اختلافاً 
كبيراً في عضو واحد) . 

والفارق بين الشعر والنار يكون في الألفاظ : ان النثر يقوم على العاني . 
أما المختار من الشعر فما كانت ألفاظه طبقاً ( مساوية) على معانيه أو 
آوفی (أكثر ) منها . فان کانت, المعاني كثيرة كانت حشوا» واشتغل 
الذهن بالخو ص علیها فستح ر الذوق عن استیفاء مل رکه من البلاغة . وطذا 
كان شیوشنا ( أساتذتنا ) بعیبون شر آي بكر بن قا شاعر شرقر 
> لكر معانیه وازدحامها في الییت الواحد » كما كانوا يرون“ 

أن نظ التني والعري ليس من الشعر في شيء » اثل هذا السیپ . 


۷۷ 


اتوستم والطالعة 


مقدمة ان خلدون » بروت ( الطبعة الادییق) ۰ م ؟ الخ 
القاهرة المطبعة الازهرية ) 197١‏ م ؛ القاهرة ربلنة البیان 
العريي ) ۱۹۰۷ - ۱۹۹۲ ؛ بيروت ( دار الکتاب اللبناي ) . 

کتاب العبر ودیوان البتداً والخبر ... » القاهرة ( بولاق) ۱۲۸۶ه 
پر وت (دار الکتاب اللبناني ) ۱۹۵۹-۱۹۵1 م . 

- لباب المحصّل في آصول الدين (نشره الاب لوسیانو روبیو ) » 
تطوان ( دار الطباعة المغربية ) ۱۹۵۲ م . 

شفاء السائل لتهذیب السائل (عارضه بأصوله محمد تاویت 
الطنجي ) » استانبول ( منشورات كلية الآداب ) ۱۹۵۷ ؛ 
( نشره الاب آغناطیوس خليفة ) » بیر وت ( الطبعة الكاثوليكية) 
۲ م . 

- التعریف بابن خلدون ورحلته شرقاً وغرباً لابن خلدون ( عارضه 
باصوله محمد بن تاویت الطنجي ) ۰ القاهرة ( بحنة التأليف 
والرجمة والنشر) ۱۹۵۱ م . 

- أعمال مه رجان ابن خلدون النعتد في القاهرة من ۲ - ۹۲۲/۱/۰م > 
القاهرة ( الرکز القومي للبحوث الاجتماعية وابنائية ) ۱۹۲۲ م . 

مهرجان ابن خلدون ( مایو 1457 ) نظمته كلية الاداب مجامعة 
محمد انلامس ) » الدار البيضاء ( دار الکتاب ) بلا تاريخ 

- ابن خلدون » قائمة بمؤلفاته وبعض المراجع الي كتبت عنه عناسبة 
الهرجان العلمي انذي نظمه الرکز القومي للبحوث الاجتماعية 
وابخنائية » القاهرة ( دار الكتب ) ۱۹۱۲ م . 

- دراسات عن مقدامة ابن خلدون » تأليف ساطع الحصري » بيروت 
( الكشاف ) ۱۹:۳ - 1444 م؛القاهرة ( دار المعارف )۱۹۵۳ م 


۷۸ 


ابن خلدون منشیء علم الاجتماع » تأليف علي عبد الواحد وافي » 
القاهرة ( مكتبة هضة مصر ) بلا تاريخ . 

مع ابن خلدون » تأليف أحمد محمد الحوفي > القاهرة (مكتبة 
مبضة مصر ) 1987م . 

- دقائق وحقائق من مقدمة ابن خلدون » تأليف محمود اللاح » 
بغداد ( مطبعة أسعد) 1988 م . 

- فلسفة ابن خلدون الاجتماعية » تأليف طه حسين ( نقله الى العربية 
عبدالله عنان ) » القاهرة ( لحنة التأليف والترجمة والنشر ) 194176 م 

ابن خلدون وتراثه الفكري » تأليف محمد عبد الله عنان » القاهرة 
( المكتبة التجارية ) ۱۹۵۳ م . 

- كلمة في ابن خلدون ومقدمته » تأليف مر فروخ » یروت ۱۳۷۰ م 
> ۱۱ م . 

- مقدمة ابن خلدون ء تألیف الاب بوحنا قمير ۰ بيروت ( الطبعة 
الكاثوليكية ) ۱۹4۷ م . 


۷۹ 


فهرست أيحدي لأعلام الأشخاص 


رم : مكرر ؛ ح : في الحاشية ) 


آمان : ٩۷ ۰2 ٤۷‏ م . 
كغيل : ۷۱ م . 
آدم : ۳۲ 140 66۵۵40۰۸۲۹۳۱۸ 
۳ ۵۲۰2 م۳۵۰٩‏ ۴ 
آريوس : ۱۰6 . 
آسین بالاثيوس : ۱۰۸ . 
آل أفلوطين ۱۳4 
آل زهر ۸4۱6۵٩۲‏ . 
آل شو : ۰۱ . 
آنو : ۳۷ م . 
أباقا بن هولاكو : ۰0۰ . 
أبراهي : ۰۳۰۵۸۰۲۰۱۷۵ . 
ابر اهم بن آدهم : ۱ م. 
ابر اهم بن اسماعیل الزرجي : ۷4 
ابر اهم بن الاغلب :۰.۲۳۷ 
ابر اهم بن عبد الله بن الحسن : ۲۸۹ . 
' بر أهم بن خالدت أبو ثور البغدادي 
رخس : 4۰۲ ۰ 
أبسال الشر : ٠۲١‏ م . 
أبسال شقیق سلامان : ۱۲٩‏ م . 
أبسال مر ضعة سلامان : ۵ ٩۲‏ 
آپسو : الم . 
آپقراط : ۳۲۸4۴1۷۸۲۲۸54۲۷4 . 
ابلیس : ۱۷ . 
أبن أي أصيبعة : ۹ ۵ 2 . 


ابن آي الحديد : ۵4۰ . 

أبن الي عامر = المنصور بن آي عامر 

ابن آي ليل : ۲4۵ . 

أبن الاثير ‏ ضیاء الدين : ۰4۰ . 

ابن الاثر -عز الدین : ۱۳4۵۰01۱0۰ . 

ابن اسحق : ۲۵6 . 

ابن اسحق النجم : ۱۸۹ . 

أبن الاعراي : ۱۲۰ . 

اک 
۶ ۰ ۰1۸۰۱ ۱۸۰ - 

ابن يدر : ۱۸۵ م . 

أبن بطلان : 1٩‏ . 

أبن البناء العددي : ۱۸۹-۱۸۷ . 

أبن بپرام س علاء الدين بن بپر ام 

أبن البيطار : ۱۸۷ . 

ابن تافرا كن . 

ابن تيفلويت : ۱۰۷ م. 

أبن تيمية: ۱6۰4٩‏ ۵۱۵۵۵۱4۱۱۵۲-۱ 

ابن جريج الرومي : ۲۰۰ . 

ابن اغزار القبر وا : ۸۸ه . 

أبن جي : ۰۲۲۸ 

اين الوزی : ۵۱4604۲ . 

ابن حجلة الرياضي : ۱۸۷ . 

ابن حزم : م۲9 تال (etr‏ 

ابن حيدرة الرحبي -- ألرحبي . 


أبن باجه : 


| ابن خالوية : ۲۳۸ . 


حلفا 


ابن الشاب : ۰۳ . 


أبن خطيب الري = الفضر الر ازي . 
ابن خفاجة : ۷۰۷ . 


ابن سينا : 4 ۰۷۲۹۹۰۲۳۸۰۲۷۰۸۱۷ 
م 14)155-4وما 
6 م 6 ۵۷۱ © 4 4 ۵ ۲ ۶ 


ابن حلسدون : 2۷ Yeo‏ ۱۸۱۰۲۷ 


۱ 44۰۱6۲۵۳۰۲۹۸۰۲۵۹ ۸۰۲۰۸۳ ۳ 


[0 
~41) ۱۸-۱۸۸ ۰۱۸4 ۴ 
۳-۹ 

أبن خلکان : 4۰404۰۱64۹۸۰4٩‏ . 

ابن ديصان : ۱۰۰۰۱4٩‏ . 

أبن رہن = علي بن ربن 

أبن رسم = عبد الرحمن بن سم 

این رسته : ۲۵۵ . 


أبن رش : لام ۷۱61۰۷6۸۸40۹61۸6 | 
۸ ۲ ۲ ۰ ۱۲ > أبن عر ي : ٩‏ ۷ (۳۷-۰۲۳ 9 . 
(ATE:‏ ۸۵۰6۸۸4 این Le‏ 


ابن رضوان : 41٩‏ م . 

أبن ارو مي : ۰ -. 

ابن زهر - أبو بكر الفید : ۵4۳ . 

ابن زهر - آبو الملاء : 4۲ . 

ابن زهر - أبو مرو ان عبد املك : 94۲ . 

ابن زهر - آبو مروان عبد الاك بن آي الملاء ء 
۲ 8۵ م . 

ابن الزيات س محمد بن عبد الملك الزیات 

أبن السراج : ۳۰۲ . 

أبن سعد : ۲۵4 . 

أبن سعدان : ١0وم.‏ 

أبن سناء الملك : ٠4م‏ . 


ابن السبح = أصبغ بن محمد بن السمح 
أبن السمينة : ۸۷ . ۱ 


ابن سهل النحوي ‏ أبن السر اج 


أبن سير ين د ۷ ۶۷۱۰۵ . 


تسم دمت و دده لون 


۸ 4 ۹۵ ۵ ۱۵ . 
أبن السید البطليومي :كە ۰ 
ابن شهاب الزهري = محمد بن شهاب الز هري . 
ابن طباطبا = ابن الطقطقی 


7 ابنطفيل :ب 0۹۱۵۱۷۴۵۳۲۵۹۰۲۷۸ 


¢ oA EVET YY) 
2-2 4 ۷ 


١‏ أبن الطقطقى : ۰۱۸۰ بلط 


1 أبن عبد ريه - أحید : ۷ , 


- می سے د د سا یو کے وا سے ۔ ج۔ ودی 


ابن عبد الحكم : 4 ۲۵ ۲ 
أبن عراق : 4۳۲ . 


أبن عاكر : ۵4۱ . 

أبن عنبسة : 4۰۱ . 

ابن غانية = يحيى بن اسحق السوفي 
ابن لفارض : ۰٩‏ (ا روسو ه) . 


ابن الفرات - أبوالحسن علي : : ۳۱۲ . 


۱ أبن فضل الله المري : ٩۱۳‏ . 


ابن فورك : ۸۱۷ . 

أبن القارح : 44۲ ۰ 

أبن القفطي ‏ القفعلي 

ابن قم الوزية : ۱۵-۳۲ . 
ابن كبشة ( محمد رسول الله ) : ۱۸۳ م. 
ابن کرام : 1۷ . 

ابنكرئيب : ۰۱ . 

أبن اللباد > عبد اللطيف اليغدادي 

ابن ماجة : ۲۵۲ . 

ابن لوف السجلمامي : ۱۸۸-۹۸۷ . 
أبن مسرة : 0۸۸ . 


۷۱ 


ابن مسمدة الاسماعيلي : 488 م. 
ابن مسكوية : (۴۳۰-۳۲۵) . 
ابن العیز : اذاح. 
أبن مقشر : 40 . 
أبن القلع : ۹ ۵ . راجع ایشا 
عبد الله بن المقفع بن ساو يروس . 
ابن منظور : .85٠‏ 
أبن مشم : 584 . 
ابن ميمون القداح : 4۷ ۲م. 
ابن الندم : 4۰۲۰۳۰۵۰۲۲۲۰۱6۲۰۱4۱. 
ابن النفيس : (4ه ه-۵0۷). 
ابن الاثم الفرضي : ۵م . 
ابن هذيل س عبد الملك بن هلیل 
ابن هشام : ۲۵4 . 
ابن المبارية : ۵۳۹ . 
ابن الیم : 4۳۲-۸۲۷(>۸۲۰). 
ابن و افد الخمي : ۸۹ 
ابن يونس - أبوالحسن : ۰4-4۰۳ . 
ابن يونس - أحمد : 4۰۳ . 
ابن يونس - عبد الاعل : 4۰۳ . 
أبن يونس - عبد الرحمن : 4۰۳ . 
أبن يونس -كمال الدين : 401 , 
ابو اسحق المروزي : ۰۳۳۲ 
ابو الاسود الدو لي : ۰م 
ابو البتاء = العكبري 
ابو بكر : ۰۵۱۸۴۳ ۰۱۸۵۱۱۸۹ 0۲۰۱۵6۱۹۵ 
۱ > ۲ ۰۰۶ ۲۹۸۰۲ 
۶۱ و . 
ابو بكر بن زهر = ابن زهر - آبو بكر 
ابو بكر الرازي : ۸۵۳۹۲۵۰۰۲4۲ . 
ابو نمام : ۲ ۰۰۵ ۰ «2۲٩‏ 
ابو ثور البفدادي : ۲۸۰ . 


سنتیف د سے ومو وو ممم سے سے ہہ س و ری سے سے سس اا ne e sere‏ 
و ESE‏ مەد 


ابو جمفر المنصور : 2۲۷۲۰۲۲۰۰۲۲4 
۰۹ 2-۵ 

أبو حامد الفز ال س الغز الي 

ابو ا لسن الريي : ۱٩۱‏ . 

ابو حفص التتاي : ۰۷۱۰۰۷۰۸۰۷4 
۷ . 

ابو الحكم الکرمانی : ۰۸٩‏ . 

أبو حنيفة: ۸۳ ۲۸۸۲۱۷۰۱۲۵۰۱۳۹۸۳ 
. 

أبو حيان التوحيني : 64۰۱۰۳۷۷ . 

أبو الطاب الاسني : ۰۲۹۷ 

ابو داوود السجستانی : ۲۰۲ . 

ابو دجانة : »4ه . 

ابو الدرداء : 4۵٩‏ . 

ایو الر يمان البير وني = البير وني 

آبو ريدة : 244۸0۳۰0 . 

ابو زکریا الحقصي : ۰۷۸ . 

ابو زيد البلخي : ۲۵۵ . 

ابو زيد اللجاي : ۱۸4 . 

ابو سعد الصوي : ۱۸ . 

ابو سمید بن أني ابر : 8۱۲۱ ۰ 

ابو سعيد بن عبد المؤمن : ۱۲۳ . 

اہو شجاع = سلطان ال لة 

ابو الصلت بن عبد المز بز : (.وو-؟4) . 

ابو طالب : ۱۸4 . 

ابو طالب المكي : 184م4556 . 

أبو العباس الاشبیلي التبا : ۱۸۷ . 

ابو العباس النويري = التويري 

أبو عبد الله محمد بن الاحمر : ۷۹ . 

أبو عبيدة عامر ين المراح : ۳4۱ . 

ابو عبيدة معمر ين المثى : ۲4۸ . 

ابو العتاهية : ۲۵۰ . 
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ابو عثمان الدمشقي : ۲۵۹ . 

ابو العلاء = العري 

ابو العلاء بن زهر = ابن ز هر 

ابو امن علي الاشمري = الاشعري 

ابو علي بن زرع : ۲۷۷ . 

ابو عمرو بن العلاء : ۸ . 

ابو عنان الريي : ۱۹۱ . 

ابو الفداء : ۱۳ م . 

ابو الفرج الاصفهاني : ۲۳۸ . 

ابو القاسم از هراري : ۸٩۹-۰۸۸‏ . 

آبو لو لوة : ۰۱۸۳ 

ابولونيوس النجار : ۱۵۳ . 

ابو مرو آن بن زعر د أبن زهر 

ابو معشر الفلكي : ۳۰۵۰۰2۲۵4 . 

ابو منصور المائر يدي = الاتر يدي 

ابو مومی الاشمري : ۵ ح . 

ابو لصر بن عمران سه داعي الدعاة 

ابو نواس : ۲۱۳+ ۰ ۵ ۵ ۰۳۳ 
4م 

ابو هاشم بن محمد بن الحنفية : ۲۱۲م . 

أبو عريرة : 9400۱٩0‏ . 

ابو الوليد الباجي : 48 . 


احمد الاشبيلي = آبو العباس الاشبيل 
آحشور ش : ۸٩‏ 


آحمد ین أسد بن سامان : ۲۳۸ . 

احمد بن حنیل: 6 4 ۰2۷۲ 01۱۸0۲۹۰۰۲۵۱ 
۲ . 

احمد بن أي دژ اد : ۲۹۹۲۲۹۱۰۲۹۰م. 

احمد بن شاكر اللجم : ۳۰۵ . 

احمد بن طولون : ۲۳۸ . 

احمد بن عبد الملك : 4۱۵ . 

احمد الغزالي : 1۸۷۰۸۰ . 

احمد بن محمد بن مومی الرازي : ۰۸۷ . 

احمد بن المعتصم : 0 . 

الا نف بن قيس : 74 . 

. ۱۹٩ : الاحوص‎ 

الاخشيد = محمد بن طفج 

[خناتون : ۳۰۸۳۰ . 

اخو غامد = سفيان بن عرف 

اشوان الصفا : ۰40۱۴۷۲۷۰۳۲۷4 
۰۷۷ 

ادريس بن ادريس : ۲۳۷ . 

ادريس. بن عبد الله بن السن : ۸۲۳۷ , 


ابو يزيد البسطامي ‏ البسطامي آدیوداتوس : ۱ راجم ۱4۷ . 
ابو يعقوب یوست الوسدي : ۱۲۳۰۵۷۰ آرید بن ربيعة العامري : ۵ ۲۰م. 

۷۷-۲۷ . از خمیدس : ۵٩۱‏ 
ابو یمل : 458 . ارسطیوس : ۱۷۱۰۱۲۰ ۰ 
ابو يوسف : ۲۶۱ . ارستلو » ارسطوطالیس : ۷ ۰۲۳ ٩۱۰۷۵‏ 
آي بن کب : ۱۹۰ ۰2۱۱۹۰۱۸۱۱۸-۸ ۵۱۲۱ ۱۲ 
اپیقور = افیئورس ۰ ۳ ۸۱۳۱ » ۱8۳ ۰ 
آتوم : ۳4م. ۰ ف 
آتون : ۳۵م. ۲ ۰۲۷۳ ۰۲۸۱ ۰۲۸۹۰۲۸۲ 
الاحدب ( ريافي ) ۱۸۹ . ۳ ۲ ا ¢ 

۷۳ 


تاريخ الفکر العرني ط ۲ (45) 


0۳۵۱-۱4 تس ی 
۰ ۵ ۰4۱۲ 44۱۱ 
۸/۰۷( ۵۰۵۸ ۰) لي 
۷ 6 ۰۲۲ 5۲۷ 
۶۸ ۰214۸ ۰۸9۳ 
۱۹۱۱۵۸۰۵۱۵۵-4 ۰ 
ارسطو الثاني = الاسکندر الافرو ديبي 
ارطفرل مه طفرل بك 
أسال (صاحب حي بن يقظان) : (4-۱۳۲ ۱۳). 
اسامة بن منقذ : ٠1١‏ . ۱ 
اسحق بن ابر آهم : ۹۰م ۱ 
اسحق بن حنین : (۲۸۲-۲۸۱) . | 
۱ 
۱ 


اسحق بن الصباح : ۳.۰ 

اسد بن الفرات ١١٠ح‏ . 

الاسفر ابي : ۰4۱۷ 

الاسكندر الافروديسي : ۱۹4۰۲۸4۰۸۱۳٩‏ . 

الاسکندر القدري : ۱4۱۶۱۲۲۰2۱۰۷ . 

اسماعیل ( و الد الاشعري ) : ۳۳۷۰۳۳۲ . 

اسامیل بن جعفر الصادق : ۰۲۸۷۰2۲4۹ 
05 . 

اسماعیل الزاهد : 4۰۵ . 

الاسود بن يعفر: ۱۱۸ . 

اسماء بنت أن بكر : ۲۰۰ . 

أشرس بن حسان : ۱۹۲م . 

الاشمث بن قيس : 


. آشور بنیبال = آشور بن بعل : ام 
آصیغ بن محمد بن السمح : ۵۸٩‏ . 
الاصطخري : ۲۵۵ . 

اسطفن القدم : ۲۷۰۰۱۰۲ 0 
الاصفهاني ‏ آبو الفرج الاصفهاني 


الاصمعي : ۰.۲4۸ 
الاعتز ال ۰۲۱۱۷ راجم المتز لة 


۱ 
۱ 
۳۰۰ 
الاشعري : (۸۸۹۰۳۱۱۰۳۰۱-۳۲۱ . 
!| 
1 


آشطوس : ۰۱۲۸۰۶۱۲۷۰۱۲۹ 

. ۱۹۱۰۱4٩۹-۱ 4۱( : آفسطینوس‎ 

افتیفیوس او طاخي = او طاخي 

الافضل صاحب الاسکندرية : 58۱-0۹۰ . 

افلاطون : ۰6۳4۳۰2۹۱۰۲۳۰۷ (۱۰۱-۹۷) 
۷ ۲ ۵ 6 ۰ > 
٩ ۱۳۱۰۵۱۳۰۰۱۳۰۰۱۲۱-۰‏ 
۹م 6 ۰۱6۰ ۱۵۵ 6 ۸ ل 
۰ ) ۰۳۲۷۱ ۰۳۲۸ ۰۳۳۰۳۲۹ 
6 ۵ — ۳۱ ۰۳۲۹۰ 6 0۰-۳۷ ۳۷ 4 
۸ ۰۳۸۱ ۳۹۹ ۰1۱۲۰۸۰۷ 
۰ ۵۵۳ 8 


انلوطن : (6۱۳۹-۱۳۲ ۰۳۰۱۰۳۰۳۰۱۳۰۰ 


. ۹ 

افنون التغلبي : ۱۵۸ . 

انینورس : (۱۲۳--۱۲. 

أقاذ موس : ۱۲۱ح . 

اتطیمن : ۱۰۲ , 

اقلیدس الاسکندري : ۸۲۰۱۵۴۰۱۲۰۱۱۹ 
۰ ا ل 0 

اقليدس الاغاري : ۱۲۰۳-۱۱۹ . 

اکتافیان = افسطوس 

ا کسئو فانس : (۷4-۷۲) . 

الب ارسلان : 6414 . 

الفونسو الاول : 6۸۰۷ ۰ 

الفو نسو الثامن : ٩‏ ۵۷ . 

آمام الحرمين = املويي 

ام فروة بنت القاسم : ۲۱۱ . 

أمير ومیوس : ۱۷ . 

امرژ القیس : ۲۷۱2۱۹۹ . 

امنار ‏ المهدي بن تومرت 

أمنحوتب الرابم مه اخناتون 

امون رع ع رع » أتون . 


امونیوس ؛ آموئیس : ۶۳۵۱۰۸۱۳۲ . 


الامين : ۲۸۹ . 

أمية بن عبد المز بز = أبو الصلت 
انا کسمندررس : ۲-۱۱(۰۵۹) ۰ 
انبدقلیس : (۸ ۵۸۸۰۸۰۷ . 
اندیکو : ۴۸م . 
: ۱۹۵ ۰ 

أنشار : ۰.۶۳۷ 
آمتتطانس : ۱۲۰م . 
انقلاژس : ٠١۲‏ . 
انکا = نودموت 

انکساغوراس : (۸۲-۸۱) 
انکسیمانس : (۷۲-۲۰۰۹) . 
انوشروات : ۱۰٩‏ . 

أهر مزدا = بز دان 

. ٠۰ : آهرمن‎ 

اهرن بن أعين : ۲۷۵ ۰ 
أوذزموس : ۰۱۲۱ 

.. MAYO : الاوزاعي‎ 

اوس بن حجر : ۱۵۹ . 
أوسيريس : ۳۵۵۲4 . 


انس بن مالك 


او طاخي : 4 ۱6 .۰ 
او لوغ بلك : ٩0‏ . 
آیا ‏ نودموت 
ایامیلیخرس : (۱۲۲-۱۳۵) . 
ايبك ‏ عز الدين ايپك 
ایسیس : ۲۸ . 

لب ب 
الباجي ‏ ابو الولید الباجي 
الباقلای : 4۱۷-4۱1 . 
پایکون - روجر : ۱۹۱ . 
البتاني : (۵۸۸۰)۳۱۸-۲۱۲ . 


بثينة : 0۲۸ . 


. ۲١۲ : البخاري‎ 

دصر = نیو غذنصر 

مختيشوع بن جبر الیل : ۸۲۷۹ - 

ختیشوع بن جور جیس : ۹م 

البدیم الاسطر لألي : 4۰۱ . 

بدیم الزمان : ۳۹ 

برأهيا + بر اهمان : ۸۸۷ 

اثبر دعي = یمقوب البر دعي 

برسباي : 44-۵4۸ . 

بر قليس : ۸۱م . 

بركيارق : م 

بر میئیلس : (4 6۷۹۰۷۵۷ ۱۲۰۰ . 

بر ويوس : ۱۵۲ . 

بروثاغوراس : (۸4-۸۸) . 

. )۸٩( : رودیکوس‎ 

,روسن :+ ۳۲۹ . 

پر وکلیان : ۰ 

البساسيري : 4 ۰.6 

اليسي : ۳۷۷ . 

اليسطامي : 1۲۸2۵۱۱۰۷۲۱۸۷۱ ۰ 

بشار : ۲۵۰ . 

پشر ( بن برواه ) ؛ ۰.۹۰۲ 

بشر الا : ۲م . 

يطرس الرابع = بطره : 1۹۲م . 

البطروجي : 1۸4م . 

بطليموس : 10۴ ۴1۴4م 4۲۸4م 
۳ . 

پقر اط = اپقر اط 

اليلاثري : ۲۵۰۵ . 

اليلخي - أبو زيد PIV:‏ 


¥16٥ 


بئان بن سمعان : ره 

اء الدولة : وف ف * 

بپرام بن هرمز : ۱۵۰ . 

بوذا : (۰-4۰:)» ۱۰۰ . 
البوريي : ۰م . 

الپوزجاني : (4۰۲-4۰۱). 
البوصيري : (۰4ه-1۰ه) . 
بولس : ۱4۳ . 

. ٥4۷ : يارس‎ 

پر ون ت فورو ۵ 

البير وف : ۳۷-4۳۳(۰۲۳۹:) . 
پیلاطوس : ۰۸ 

البيهقي - أبو بكر : 41۸ . 
البيهني - ظهير الدیی : ۳۳۷۷۰۹ . 


ت 

تاره ۷ ۰ 

تاشفين بن علي : هلاه . 

تامر - عارف 2۲۱۸-۲۱۷ . 

التبريزي : ۰۳۹ . 

ار ملي : ۲۰۲ . 

التصوف : ۰۲۵ (4۷۰ وما بمدها) . 

تفئوت : ۲4 . 

التوحيد : ۲۰۳۰ ۰.۱۷۶ 

التوحيدي = آبو ميان 

توزوت : ۲۰۲ . 

توفیل : ۲۷۳ . 

توما الا كويي : ۸۰۷. 

تیعامات : ۰.۳۷ 

تیمور لئك : ۸ چم« 

ام 

YA‘ ( 6 ۲۷۷۰۲۵۸ ۷ 
۹0۹ 

ثابت بن دینار اما : ١96‏ . 


ثابت بنقرة : 


ثابت قطنة : (۲۱۳-۲۱۲) . 


اليس : ۵۹۴۰۰۲۱ 6۱ ۳ 
4خ" > ۰ 


: ۲۸4۰۱۳۵6۵۱۲۱ 
الثريا بدت علي بن عبد الله : ۵۳۳م . 
ثيوفيلوس = توفيل 

ات د 


چار بن حيان : PAY‏ 

جار بن يوسف : ۰۷۷ . 

ابماحظ : ۵۰ ۳۰۷۰)۲۹۱-۲۹۵(۰۲۵۲. 
جاسیوس : ۱۶۲ . 

جالینوس : ۲۸۰ م) 1۰4410۳4۳۲۰6۲۸1 
ابلياي - آبر علي : (۳۴۲۰)۲۸۹-۲۹۹م . 
الحبائي ‏ آبو هاشم : (۳۰۰-۷۹۸) . 

جبر اتیل بن مختیشوع : ۲۷ . 

جير اليل بن عبید الله : ٩‏ ۲۷. 

ابلرمي : ۲۵۵ . 

الحرجاني - ابو سهل : »۰ . 

جریر : ۰.۲۸ 

الحعد بن درهم : ۰۸۲۱6 ۲۲۳۰۲۲۰۲۲۱۹ . 
جعفر الصادق : ۲۹۹-۲۹۹(۰2۲4۲) . 
جعفر البلخي - أبو معشر 

جلال الدين الرومي : ۲۸ ٠ح‏ . 

جلجامش : ۳۸-۳۷ . 

سماسب : ۱۱ , 

جميل بن معمر : ۲6ج ۲۰ . 

جنکیزغان : ۰4۷ . 

انید ۷۲:۸۱ . 

جهم بن صفوان : (۲۲۳۰/۲۲۱-۲۱۹ . 
جور جیس بن مختیشوع : ۲۷۸۰۲۷۵ ۰ 
جوهر السقلي : ۲۴۹ . 

ا ويي :(۱۸ ۰4۹۱۰۸۱۰24۸۰۰4۱۹ 


۷۹ 


ات تن 
حاتم ملي : ۱١۱‏ . 
امارث الاسغر : ۲۰۵ . 
الحارث الا كبر : ۲۰۵ ۰ 
الارث بن حزة : ۱۷۱ . 
امارث بن سر پچ : ۲۲۰م . 
الحارث بنكلدة : ۰۱۹۹ راجع ۱۷۰ ۰ 
الحارث المحاسبي : ۷۱ . 
الحاكم بأمر اقه: ۴4۲۷۰4۰۳۰۲۷۰2۲۳۹ 
۵ 6۷۱-۵ . 
عام بن وح : ۹٩۲‏ , 
مبيش بن اسن : ۷۲۷۷ . 
الحجاج : ۶۲۱۳۰۲۰۰۰۱۹۷ ۲۲۹۲۱۷ 
الحجاج بن مطر ( الطران ) : ۲۷۷ . 
حرب بن مسعر : ۱۷۲ . 
ار ري : ۵4۰۱00۳۹ . 
از مري : ۱۸۸ . 
حسام الدو لة بن هذیل سه عيد الك بن هذيل 
حسان بن حسان البكري : ۱۹۳ . 
الحسن البصري: ۰۲۱۹-۲۱۹۰۲۰۰ ٩۲۲۲‏ 
۷۱ . 
اخسن الز عفراني = الز عفر اني 
الحسن الرا كثي : (۱۸۷-۸۹) . 
ان المهلبي س الهلبي 
الحسن بن منصور : ۳۷۳ . 
الحسن اطمدالي : ۱۹۸ . 
السي عبد الرزاق : ۱۰۸ . 
الحسين بن علي : ۳۹۱۶۳۷۹۰۲۱۹ ۰ 
احصري - ساملع 
الحفيد ابن زهر = ابن زعر م آبو بكر الحفيد ۱ 
الحكم الربفي : ۱۱۹-۰۹۸ . 
الحكم الستنصر : ۸۵۷۱ . 


اللآاج : ۸۸۷۴۰۸۸۷۲ ۱۲۸۰۱۱۹۸۸۲ 

. ۱۱۴ : ۰.٩» حليمة‎ 

حماد عچرد : ۲۵۰ . 

ماد الرواية PEA:‏ 

حمدان قرمط : ۲4۷ . 

۰ ۶۳۷۹۰4۳۰۸۳٩ : حموراني‎ 

نین ین اسحق: ۰۷۲۷۷۰۲۷۲۰۲۵۱۷ (۲۷۸- 
۰ 1۰۵۵۰ .۰ 

سواء : ۱۳۱ . 

حي بن يقظان ( لابن سینا) : ۱۲۹ ۰ ( لابن 
طفيل ) (۵ ٩۲‏ وما بعد ). 


خالد بن الطاب : 1۹۱م . 
الد القسري : ۲۱۲ . 
اند بن الولید : ولاه . 
شاله بن بزید : ۲۷۱ . 
خديحة : 1۸4 م . 
المطيب التبر ,زي = البر يزي 
يز بمة بن الاشم :15 . 
علدون = خالد بن الطاب 
عل الاحمر : ۷۲4۸ ۰ 
علت الزهراوي = ابو القاسم الز عر اوي 
ضليفة - اغناطیوس : ۷١۲ح‏ . 
انللیل بن احمد : ۲۷۹۰۲4۸ . 
خلیل بن عبد الر حمن د خلیل النفلة : ۸۷ . 
الوارزمي: (۰2۸۰6۲۰۳۰۵-۳۰۱) ۰0۲ 
۸ ۵۸4 ۰ 
عرلة الحنفية : ۲۱۱ . 
ير الباد ( محمد رسول أله ) : ۵۱۵ . : 
عرالفلق ۰۳۱ . 
لا له 


داريرس الكيير : ۸٩‏ م. 


۷۷ 


داعي الدماة : 1م. 
ني : ۱۹۱۰۱۰4 . 
دأوود : ۱۷۹۰۱۲۹ . 
داو ود الاصفهاي الظاهري: ۰9۸۷۰۲۰۲۰۲۰ 
داوود بن برام = علاء الدين بن رام 
الیخوار : ۰۰4 . 
دعبل : ۵۰ . 
دلاییذا ( دلافیدا ) : ۳۲۳ح . 
دوركهام ۲ ۰ 
دمتراطيس : )۸٤-۸۲(‏ . 
ديودرروس : ۱۶۴ . 
ساق م 
الأهبي : ۰۱۳ . 
ذو الاصيع المدی اف : .۰ 
نو النون الصري : ۱۷54۷۲ . 
نو الرمة : ۳۲٠ج‏ . 
ذيوجانس الكلبي : ۱۲۰ . 
ذيوفنطس : ۰۲ . 
مت او س 
الرازي = ابو بكر الرازي » احمد بن محمد بن 
موی 
رابعة المدوية : ۷۱) . 
ار ازکای : ۸۰ . 
ألربيع بن سلیمان الر ادي : ۲۰۱م . 
ربيعة الرأي : ١٠۲م‏ . 
الرحبي : 5814 . 
رسم : 4٩۷‏ , 
الرسول = محمد رسول الله 
الر شید = هرون الرشید 
رشیق ( غلام ابن الحزار ) : 6۸۸ . 
رضي ألدين آلر حيي ‏ الر حبي 
دع ۲۸ ۶ . 


ركن الدولة بن بويه : 4۰ ۳۲۰۰۲ . 
رولاند 0 ۷ ۰ 


سز 


زامباور : ۳۲۳ . 

الزيير بن الموام : ۳4۱۰۲۰۰۰۱۹۰ . 

زرادشت : 44 (.ه-وه)؛ ١6١‏ زوم . 

الزرمي = ابن قى الموزية 

الرزقالي : (وووسء ۹( . 

الزعفراقي : ١١٠٠م‏ . 

زلزل عه يعقوب البر دعي 

از شري : 4۲4۱-۰۰ . 

الزنجاني = علي بن هارون 

الز ماني - ابو عبد الله ۲ . 

زهر بن عبد الملك = ابن زهر - أبو العلاء 

الز هر آوي عه ابو القاه, الزهر اوي 

زهير بن الي سلمی : ۰۱۱۸۱۱۱۴۳۰۱۱۲۰۲4 
۲ . 

الزوزني - محمد بن علي : ٠6٦‏ . 

زياد بن أبيه : ۱۹۹ . 

زياد بن الاصفر : ۰۲۱۱ 

زيد بن ثايث : ۸۱٩۹0۰‏ . 

زيد بن رفاعة : ۳۷۷ , 

زيذبن علي : ۲۱۱۰۲4۱۰۲۱۱ . 

زيدات م جورجي 5. 

زین العابدين : 5؟؟ . 

زینو الآایل: (ه05-9) ۰1۰9۰۱۲۲۰۱۱۲۰۰ 

زینون القبر سي : ۱۲۳ . 

۱ زینون ملك الروم : ۱90 . 


۱ ا 
۱ 
۱ 


a e‏ دس 


سابور الاول : ۱۵۰ . 
سار طون : لحك ۵ . 


۷۳۸ 


ساو,روس : ۱۵۳ . 

مبتیموس ساو يروس : ۰۱۳۹ 

ست : ۳۵ , 

السراج الطومي : ك4 . 

سحنون : ۱6ج . 

سر چون = مر وکین 

سر پوس عير | س عر | 

سعد بن اي وقاص : ۱ .۰ 

سعد بن خزيمة : ۸۱٩۱۳‏ . 

سعید بن جبار : 111۴ 

سعيد بن زيد بن عمرو بن تفیل : ۳۱ . 

سعید ین لماص : ۱۹6۰ . 

سفيان بن عوف : ۱٩۳۰2۱۹۲‏ . 

سفيان بن عيينة : ۲۰ 8 

صفيان اللوري : ۲۵۰۰۲۰ . 

- )٩۸(۰۸۲ : المفسطائیون‎ 

سقراط 5 ۰0۸۰2۹۷۰۸۹۲-۲ ۱۰۱۷ 
۹ لش 
۸ ۲۰۰۳ . 

سلامان شقيق ابسال : ١10١م‏ . 

سلامان ( صاحب اسال ) : (1۳۹-۱۳۲). 

سلامان اللي : ۲۲ . 

سلامان بن هر مائیوس : ٩۲۰‏ . 

سلطان الدولة : ۲۲۳ . 

سلم ابن آحوز :° 

سلم احاسر : ۲6۰ . 

سلیم بن قيس اللالي : ...۰ 

سليمان : ۱۱۶۰۱۳۱6۴ . 

سمعان السامري : ۱4٩‏ . 

السمنان : ۱۷ . 

سنان بن ثابث : (۲۸۳) ۰ 

سنجاریب ملك ارمينية : ۲۸۷۲ 


تس ناو سرام م مم وتو مس د 

واا د مانن یی نینم نیمه وروی ممیت 
ج 
ا 


سند بن علي : ۳۰۵ . 

المهررردي المقتول : الوا لاروء ووو 
۹م . 

سهیل بن عبد المز یز : ۵۳۳ , 

. ۲4٩ : سییویه‎ 

السيد الحميري : ۲۰۰ . 

سيف الدولة : ۸۲۰۲۰2۲۳۸ . 

سیف ألدين بر سباي ت بر سباي 

سيفا ؛ £۸ . 


ش مب 
شاخت ؛ . 
شارلان : لاذه . 
الشانمي : 01۸۱4۰۱۳۰2۲۰۱۰۲4۵۰-۰6م 
۸۹ 29 
شانجة الرایع : ۷۹٠م‏ . 
شاور : 41م 
الغبلي : 4۷۳۰۸۷۱ . 
شحادة - عبد الکرم : 
الشحام : ۲۹۱ . 
شداد بن الاسود : ۱۱۳-۱۲۲ . 
شروقين الاو : 4۱ج . 
شروکین : ۸۱ . 
الشر یف الرضي : 4۳۸۰۱۸۷ . 
آلشر یف الرتضی : 1۳۹-4۳۸ . 
شر يلك النخعي : ۷4۰ . 
الشعبي : ٩۷۱۰۸۲۱۱‏ . 
شقيق البلني : ۸۷۱ . 
الشتغري : ۱۱۲ . 
الشهر ستانی؟ 6 ۱۳۰۱ ۰2۵۱۱۲۱۷۰۲۲۰۰۲ 
شو = آل شو 
شیخو - لويس ۲۷۲۲ . 
شيركوه : 7۱۱« 


لبايك 7 


۷۹ 


شیشرون : ۱۲۹۰۹۲ . 

شيكسبير : ۲۷۸ . 
- س 

الصاحب بن عباد : ۰۸۷۰4۱۱۰۲۹۹ . 

. ۳۰۷۰۱۹۱۸۰٩ : صاعد‎ 

صالح بن عبد القدوس + ۲۵۰ . 

صحار المپدي : ۱۹۹ . 

صلاح الدین : 41 

صمصام الدولة : ٩۰۱۰۳۲۰‏ ۳ 
طم 


طارق بن زياد : ٩۱۱6۱٩۷‏ . 

الطاغية ( ملك الاسبان) : ۰۷۸ الخ . 

الطيري : ۲0۴۰۲0۲۰۲۰۰ 4064م ۲۸۸ 
84 , 

الطحاري : ۴۳۷-۳۳۱(۰۳۳۱) ۰ 

طرفة : ۰۱۷۱۶۱۷۰۰۱۰-۱ 

الطر ماح بن حكم : ۲6 .۰ 

الطغر آي : ۰۳۹ . 

طفرل بك : ٩۱۷۰24۱42۲4۰‏ . 

طلحة : ۳۱۱۹۰ . 

طوقان - قدري : ۰4۰46۳۱۳۰۳۰۳۰۲۸۱ 
۸ ۱:6 ۵) . 

طیبارپوس : ۱۲۸-۱۲۷ . 


ظ سب 


الظاهر ,توق 


العاضد الفاطمي : 
عامر بن الطفيل : 
عامر بن الظرب : 74 . 


عائشة : ۲۲۰۱۹۰۱۹۲۱۸۹2۱۸۰ . 

عبد الله بن جبر ائيل هو عبيد الله بن جبر الیل 

عبد الل بن الژ پیر۰: ۲۰۰۶۰۱۹۷۰۱۹۰ . 

عبد الله بن عامر اليحسبي : ۲۰۰ . 

عبد الله بن عباس : ۲۲۰۲۰۰۰۱۹6۰۱۸۵ 

عبد الله بن عمر : ۱۹۵ . 

عبد الله بن محمد ( الامیر ) : ۵۷۰ . 

عبد الله بن محبد الباقر : 755 . 

عبد أله بن محمد پن‌هلال : ۵۸۷ . 

عبد ألله بن مسعود : ۱۹۰ . 

عبد الله بن المقفم : ۳۷۲۵۰-۲4۹ . 

عبد الله بن المقفع بن ساوير وس : ۲۷۲ . 

عبد الله بن ميمون مه ابن ميموث القداح 

عبد الله بن ياسين : ۷۰2۵۷۲ . 

عبد الپار الاسد أبادي : ۳۵۱۰۳۰۰۰۳۷ , 

عبد الق بن محيو : ۵۷۷ . 

عبد الحكيم بن عمرو الحمسحي : ۱۹۹ . 

عبد الرحمن بن الاشعث : ۲۱۳ . 

عبد الر حمن الاو زاعي = الارزاعي 

عبد الرحمن الاوسط : ٩1٩‏ . 

عبد الرحمن بن الحارث بن هشام : ۱۹ . 

عبد الر حمن امز ميري مه ايز مير ي 

عبد الرحمن بن خلدون = ابن خلدون 

عبد الرحمن الداخل : 0۱۸20۱۷۰۲۳۷ 
4 . 

عبد الرحمن بن رسم : 817 هم . 

عبد الرحمن بن عورف : 968١6١4)9”4لاو-‏ 
#لاوح . 

عبد الرحمن الثاصر : 261٩‏ ۷۱-۵۷۰ . 

عبد ألغي النابلسي : ۵۲۰ . 

عبد القادر الكيلاني ( الحيلاني ) : ۸۵۱٩‏ . 

عبد القاهر البندادي : ۳۳۸۰2۲۹۹ . 


۷۳۰ 


عي الکرم بن اي الموجاء : ٤۴۷‏ . العكبري : 4 . 

عبد الطيف البندادي : (44 ه-ه4ه) . ۱ عكرمة : ۲۰۰ . 

عبد المسيح بن التاعمي : ۲۷۷م . أ علاء اللین بن بپرام : 40 . 

عبد الملك > شر وقين | لاف : (۰)۲۹۳-۲۹۱ ۲۹۱۰۲۹۱ . 

عبد لك بن أبي لعلاء ت اين زهر - أبو مروان أ علاقة بن كريم : ۲۰۰۰۱۹۹ ۰ 
عبد الملك بن أي الملاء . ت | العلم : .4١‏ 


عبد الملك بن حبیب : ۸۷ . ۱ علم الکلام : (۲۰۱۲ونا بعد) , 
عبد الملك بن زهر = ابن زهر - آبر مروان | علي بن ایی‌طالب : ۲۰۰۰)۱۹۲-۱۸۵(۰۲۹ 
عبد الملك بن مروان : 2۲۱۳۱۹۸۰۱۹۷ ۰ ۱ °۹ ¢ ۲۰۷ ۰ 6۲۰۸ 60۲۰۸ 


عبد الملك بن هذيل : ۱۰۳ . 
عبدا مون بنعلي : ۵۲۵۷۱۵۷۵-۵۷4 
۴ -. 


۱ > ۲۱۸۲۲ : 
6۷ ۰۳۶۱۳۰۰ ۳۹۱ 
ارت للففه ۰ 

عبد الواحد بن أي حفص : ۵۷۷ . علي بن حمود : ۹6 . 

عبد الوامد الضرمي : 4لاه . علي بن ربن الطبري : ٠١‏ "ام . 


عبيد الله بن الابر ص : ۱۵۸ , د 
عبيد الله بن جبر اتیل : 5/ا؟ . 3 


عبيد بن شرية : ۲۰۰-۱۹۹ . علي بن هارون الرزنجائي : ۲۷۷ . 
العتبي : ۲4۹-۲۳۸ . علي بن يوسف بن تاشفين : ۷۰0۷۳ . 
عثمان بن الطويل : ۲۹۱ . عماد الدين بن يويه : ۰٤۲م‏ . 
عثمان بن عفان : ۰۱۹۰٤۳۱۹۰۰۱۸۰۱۸۴‏ عباد الدين الاصفهاني : ۰-۰۳۹ . 
م ۸۲ | عماد الدين زنكي : ۲۸۱ ۰ 
۵۱ م ‏ . عبر بن أني ربيعة : ۰۳۴ 
لمرفانیون : (۱4۱ وما بعد) . عبر بن حقصين : ۰۷۰۳-۵۸۱۹ . 
عروة بن حزام : ۱۹۷ . عمر بن | لطاب : ۰2۱۸۲ 0۲۰۱۱۰۸۱۹۵۱۱۹۰ 
عروة بن الزییر : ۸۲۰۰ . :۱,۹۰( ۱0/۹( ۰۳۱۹۵ 


از بن عبد السلام : (045) . ۲ ۵۷۹-۷ ۰ 

عز الدين : ۵4۷ . عزة : ۵۲۲م . | عمر بن عيد المزيز : ۱۵۳ 6 ۶۱۹۷ 6۲۰۱ 
المز بز الفاطمي : 24۰۳ . ۸ ۲ . 
عسکر الحمري : 844 . عبر المقصوص : 7١7”‏ . 

عشد اللو له : م . عمر بن هييرة : ۲۱۷-۲۱ ۰ 

عطاء بن يسار : ۲۱۹۰۲۱۳ عبر ان الاسر ائیل : 84ه. 

عفراء : ۱۱۷ . عبر ان بن حطان : ۲6 . 


۷۳۱ 


-۳ ۲ ( ۷۲ 6 TT) 
۰ ٩۱۳ ۰ ۸۰۷ ۰04۰۱ ۹ 
۰۵۷۱ ۵44 4۱۷ ۶ 
6 ۷۱۲ ۹ ۰۳۸ ۰-۷ 
6۱۸۵۰۱0۰۰1۱۰۳ ۰۱۲۸-۵۷ 

. ۱ 


عبرو ( ذكره ذو الاصیع ) : ۱۱۱ . 

عبرو ين العاض : 6۱۸۷۰2۱۸۱۹۱۸۵ 
۸ )2+ 

عمرو بن عبید: ۱۲۱۸ ۹(۰۲۲۲ ۰۲۲۰-۲۲ 
۰.۸۸ 

عمرو بن کللوم : ۱۱۱۶۱۰۹ . 

عمرو إن لحي : ۰2۱۶۸ 

عمرو إن مرئد : ۰.۱۱۲ 

عمروس بن پوسف : ۹۸ . 

منثرة : ۰.۱۱۸ 

موف إن عطية بن ا رع : ۱16 . 

الموفي » العو في : ۳۷۷م , 


۱ 
۱ 
۱ 
۱ 
۱ 
الفارمدي : 4۸۰ . 
فاطمة : ۲۹۷۰۲۰۷۰۱۸4 . 
ا الفعح بن خاقان العباسي : 6 م. 
۱ الفعح بن غاقان القيسي : ۸۰۳ .۰ 
۱ فخر الدين الرازي : (08۳-۰4۲) . 
عيسى : 2۱۲۹۰۱۲۸ ۱844۰6۱4۳۰۱۳۰ فشر ألدين عيمى : ۰ . 
٩‏ ۱- 6۱۷۰۰۱ ۱ فغر الاك : ۰۳۲۳۴ 4۸۷ . 
۲ ۰ | فرج بن برقوق = الناصر فرج . 
۲4 -. الفر دوسي : ۲۳۹۰۲۳۸ . 
سا الفر زد : ۲۸ . 
غاري بن عبد العزى : ۱9۹ . | ألفر مي = ابن الاثم 
فب : ۳4م. | فرعون : ۳4۸۰۳4 . 
الغزالي : 2۸۰۸۷ ۳۰۳۰۱۱۱۰۲۹۰2۲۵ ۱ 
CIF (o \e—tAo): {A—4۹1Y‏ | 
۲ ۵ ۱۲۹-۵ 4 
هل كدكام) 14۷م 3 
۸ ۱۷۱۱۷۰۰۱۸۵ : 
۰۲۱۷۱۱۱۷۹۲ ۱۷۹۰۱۷۷ . ۱ 
خلوکن : ٤۹م‏ . ۱ 
۱ 
غنوصیون = عرفانیون ۱ 
غوریاس الفسطاي : ۱۲۰6۸۹ . ۱ 
۳1 اه 1 
غيلان القبطي : ۴14۴م . | 
غیلان مية : ۳۲٩م‏ . ا 
ق ۱ 
۲ 
1 


الفارا ني : ۰2۷ ۲۰۱۰۲۳۸۰۲۷۰۲۷۰۱۷ j‏ 


فرفوريوس : ۰۲۲۹6۱9۳۰2۱۳۰۱۳۲ 
۲ 2-۱-۰۱۳۹ 

فشنو : 4۸ م. 

الفلسفة : (۱۷) وما بعدها 

فولوقراطیس : ۱۷ . 

نورون : ۱۲4 . 

. ۱۶۲  سیلوف‎ 

فیثاغور اس : ۰۳۰۰۲۲۰۲۱۰۱۹ ۰۷۰-۷ 
۰۰ ۰( ۱۷۳۵۰۵ ۰۰۱۳۰۰ 6۱6 ۰ ۳۲ 6 
۸ , 

فيضي - آصف : ۲۰۳ح . 

فیقو : ۱۹۰ . 

فيلوت : (۱ ۰۱۳۲-۱۳ 


۷۳۲ 


ق 
القاسم بن عبید الله : ۲ ۲۸۲-2 . 
القاضي عبد البار = عبد البار الاسد أبادي 
القافي الفاضل: ۰۳٩‏ . 
القاضي النعمان : ۲۰۳ . 
القاثم العباسي : ۱۸۰24۱۳۰2۲4۰ . 
القادر العباسي : ٩۱۳‏ . 
قباذ الأول : ١ثدام.‏ 
القداح ع أبن ميمون القداح 
قزمان : ۰۳۸4۱ 
القز ويي : 4« . 
قسطا بن لوقا : (۰)۲۸۲-۲۸۲. 
قسطتطين الأول : ۱۰۲ 5 
القشير ي - ابو القامم : ۱۸۰4۱۷ . 
القشيري - ابو نصر : 4۱۸ . 
القفطي : ٠۲٦-۰٤۰۰۹‏ . 
قمير ا يوحنا : ۱۳۰-۱۲۹ . 
قذبر ‘tor:‏ 
قيس بن الد : ۱۱۲ ۰ 
قيس ( بن ذريم ) : 6۰۲6 ۰ 


قيس ( مجنون لیل ) : 0۲960۲00۰۲۰ 


. ۳ 


ات 


کور : 0۲۸ ۵6 6۲ . 
الكرخي : (۳۲4-۳۲۲) . 
کردان : ۲۸۱ . 

کرشنا : 4۸ . 

الكرماني = ابو احکم الكر ماني 
الکساپ: ٩‏ ۸۲4 . 


| کسری ائوشرو ان = |ئوشرو ان 
کب بن زهير : ۱۱۹ ۔ 


الکلم ( مومی ) : 


و وگ : ۰۳۹ . 
| الكندري : 6۸۱۷ ۰ 
الكندي : ۳۱۱-۳۰۵(۰۱۹۸:۲۰) . 
| کنط : ۵4۸0۷ . 
کونفوشیوس : (۰)0۲-۵۱ ۵۷ . 
کیدئو : 47م . 
كيسان مولى علي بن أني طالب : ۱ 
شار : 85م . 


بال 


۱ 

۱ 

۱ 

۱ 

۱ 

۱ 

۱ 

۱ 

1 

۱ 

۱ 

| لاه EN:‏ 
أ ليان - الذکتور عبد الرحمن 44 . 
لبی : ۵۲۴م . 

1 : ۲۰۱۵۰۱۵۸ 
| اللي = ابو زید اقجائي 
| لحمو و لحمو : ۸۲۷ 

| لقمان : ۱۷۸ . 

۰ ۱۴٩ : : لوقا‎ | 

ا لي آره ع لا و تسه 

| ليل ليل : :م ۴ م‘ 

5 ۱ 

| ماد كردي : ۱۷-۵۱۹ . 

| ماریئوس : ۱۵۲ . 

| ماسرجويه : ل 

| ماقتس : ۶ ۱۶۲ . 

| مالك بن انس : ۲۸۹۰۲۹۷۰۲۲۵۱۰۷46 
۱ ۸ . 


۷۳۳ 


محمد الاخشيد بن طنج ۲۳۸ . 


الأمون : و العامة لام ۰۲۹۰-۲۸۹ 
۱ ۰ ۰۲۹۵ ۳۰۱ 6 ۰۳۰۲ | 


۵ ۳۰۷ . محمد الباقر : ۲۱۱ . 
مالي : ۰64۳۷۰2۱۸۰۱4۱ محمد بن امسن الشيباني 


محمد بن الحنفية ۲۱۱ - ۰۲۱۲ 

محمد بن خالد بن الطاب ۱٩۱‏ . 

محمد بن خلف = قشر الك 

محمد بن داوود الاصفهاني ۲۵۲۰۲4۰ . 
محمد بن سيار القرطبي 9۸۷-۰۸۲ . 
محمد بن شا کر ۳۰۰ . 

محمد بن شهاب الزهري ۲۰۱ . 

محمد بن عبد الله بن الحسن ۲۸۹ . 

محمد بن عبد الرحمن ( الامير ) ٩۷۰-۵۱٩‏ . 
محمد بن عبد الرحمن مه ابن أبي ليل 
محمد بن عبد الله بن محمد : ۵۷۰ . 


محمد بن عيد ابلبار العتبي = العتببي 


. 4١١ : الماوردي‎ 

ماوية : ١١٠م‏ . 

ماير هوف : 41٩‏ . 

. ٠٠۲ : المتقي‎ 

المتلمس : ۱۱۸ . 

المتنبي ل ل ل ل ا 
4 ۲ . 

المتوكل: ۲۷۹ 6۷۲۴۰۰4۲۹۰4۲۹۱۰ 

می : ۱۲۹ح . 

می بن يولس : ۳۳۹۲۰۲۸۳۰۲۷۷۰۲۵۱ . 

مجاهد المامري : ۵4۲ . 

مجد الدين الیل : 4۲ه . 


المجريطي : ۰۸۹۱۰۸۸ . محمد بن عبد ألر حمن بن المغيرة : ۲۵۰ . 
مجنون ايل = قيس محمد بن عبد الملك الزيات : ۲۹۵ م . 


محمد بن عنبسة = أبن عئبسة 

محمد بن محمد النزالي ( والد حجة الاسلام 
الغرالي ) ۸۰ . 

محمد بن محمد بن خالد بن الطاب : 14۱ . 

محمد مرمي أجد : م5.08 . 

محمد السوي ۵۷۱ . 


مدر سول أله : ۲۸ ج 2۱۷۹۰۵۱۱۳۰۱۱۰ 
۱۷۰ ۹ ۰ ۰6۱۸۱2۱۸ 
۳ ۸۸4 ۲۱۱۲۵۱۹۰۰۱۸۵ 
— ۲۱۸۰۲۰۱۷۲ ۲۱۹۰۲۱۱ 
CEE ۲۱۴۰۲۲۸ ۲۱۵ —‏ 
۳ ۰۳۳۳ ۰۳۳4 
۰۵ ع ۰۳۳۹2۳۳۹ ۰۳4۰ 0۳:۱ | محمد بن موسی آنلوارزمي = انموارزمي 
۲۱ ۰۳4۹۹ ۳۵۰ ۰ ۰۳۹۹ ۰۳۹۱ | محمد بن موی المنجم : ۲۸۰ . 
۲ ۰ | محمد ين أصير : ۲۸۷ - ۲۹۸ 


۰۰۰۱ 2*۰ "۷۰۰۵۱۳۰۵۱۱۵7 | محمد بن هود السلاوي : 2۷۰ . 
محمد بن ابي یکر ۱۹۰ | محمد بن پوسف بن نصر ۷۹-۰۷۸ . 
محمد بن أبي زيلب م ابو الطاب الا سدي محا بن يوسف بن هود : 9۷۹-۰۷۸ . 
محمد بن أبي عامر عه المتصور بن ابي عامر | محمد بن هرون 16" . 


محمد ين آي مسلم الحرمي = ابلرمي . | محصاني - الاکتور صبحي : ۲۵۱ . 


۷ 


مود لمر نوی ۲۳۸ ۱۱۰۸۱۴۳۰۲۲۹ . 
الختار بي آبي مید ۸۲۱۰ . 
لمر اكئي مه اسن ن لمر ا كشي 
"خر حيطي ‏ المجر يعني 
مر داویه بن ریاد ۴۲۳۸ ۲۸۰۰ . 
مر مي ند ڪه محمد مر مي جمد 
مر فصي ٩‏ . 
مرثيرك ۸۱۸۲ ۱۵۰۰:۸۱۸۰ . 
مروآد پن احم ۰۱٩۷‏ 
مرول بن يده ۲۳۰ - 
مر يائوس ۲۲۰۱ . 
المرية ( طبيب ) ۱۸۷ . 
مر پم . ۸ ۵۳۰۱۴ ۱۲2 . 


مر ده تود ۱۵ 
ارهن ۰ ميس میت . ۱۱۲ 


مستههر 1۸۰۱۶۴ . 
املع ۰ هه 
"ستخهي اعباء ي : 
الستنصی السامي 2۷۸ م . 
اتر القاطس . ۱۰۸۱۲۰ . 
سمو د أل نري : ۳۲۴ . 


۳ E 


متو نی تاد : ۲۵۲ . 
: 2 
سمسة بن ند مه ال يشي 


مشر فب آلو له ۳۲۳ 
حشر وة عه مصیمی ۴۰۳ . 
معاد بن هن : ۱۶ , 


معاوية هام ۱۹۹۱۵۱۹۱6۵۱۸۵ ۰ 


. ۶۲ 1۰۴ ۰٩۰۴۲۰۸۰۲۰ 
. ۶۱۴۳۰۱۶ : معارهة بن رر يد‎ 
. ۴۱۹۰۵۲۱۴ : معد "هي‎ 


یرنه : (۲۰۹ رما یند) . 


7 العتصم العباسي : ۳۰۵۱۲۹۵۱۲۹۰ , 


المعتضد العبامي : ۰۲۸۲۰۸۲۸۰ 
التد المپامي : ١۲۸م‏ . 


۰۷۲-۵۷۱۵4 ۱۸ : معروف الكرخي‎ . 
(itt) Yo‘ Ito pev اللعري:‎ 


. ۷/۱ ۵۷۳۰/۹۰ 


المع بن پادپس : ۵۷۰ . 


معز الدولة بن بويه : ۰ ۳۲۰۰ 
المز عز الدين = عز الدين أيبلك . 


. المعر الفاطمي : ۸۰۱۳۰۲۳۸ . 
. معمر بن الى = آبو عبيدة 


المنازلي : 1۰۱ . 

المنيرة بن مقعم الضبي : .۲١(‏ 

الفقل الضبي : ۲۴۸م . 

المفضل بن عبر ابلفي : ۲۱۷ح م . 

المقعدر البامي : ۰۳۱۰6۳۱۲۰۲۸۳۰۲۸۱ 
۱ * 


. ۸۱۳ : الفتدي الميامي‎ ٠ 


المقدسي : ۲۰۶ . 

مقدم بن سافی القبري : ۸۷ . 

مكحول الشاي : ۵ , 

مكين الدين الاصفهاني : امام (استاذ) ابن عر ی 


(راجع ممه ) 
ملكشاء : ۱66416 , 
ملخرس : ۱۳۵ 
مو : ۴۷ . 
المنصور العيامي = ابو جمفر التصور 


التصرر ابن آي عامر : ۱« 
منصور بن اسحق الساماني : ۳۳۱۵ . 
النصرر الريي : ۶۷۹ . 

النصور المرسدي : ۷١‏ »۰2۱4۷۲۱۲۳ 
متصور إن توح : ٩۳۳‏ , 


توف 


المنيعي : ۱۸ . 
المهدي بن تومرت : ۸ 00۷۲۰00۷00۷۳۰ 
۶6 . 
الهدي البامي : ۲۸۹ . 
الهدي التظر : ۲۸۱ . 
مهذب آلدین الدشوار عه الاخوار 
الهر جالي : YY‏ . 
الهلبي : ۰۳۲۵ 
موبى : ۱۲۸624۲ ۰۱۷۵6۱۹۸۰۱6۰60 
۷ ۰۰۲۰۰ ۰۲ ۵ » 
0 # 
موسی الكاظم : ۲۱۹۲۲۰۱2۲4٩‏ . 
موسی النجم : ۲۷۷ . 
مومی بن میمون : (۱۸4 وما بعد) . 
موسی بن نصبر : ۱۱۰۱٩۷‏ . 
مور - آفوست : 1۹۰ , 
مونتسکیو ۷ 
موئس اغادم : 4۰ ۰۷۱۰۲ . 
موئیکا : ۱4۲ ۰ 
ميالي ‏ آلدو : ٩‏ 
مار ا » ميثزا : 4٩‏ . 
میخائیل بن ماسویه : ۰۲۷۷ 
الیداي : ۳4 . 
ميطن : ۱۵۲ . 
مية : لوم . 
تس ات 
النابغة : ۱۱۹۰۸۱۱۵۰۱۵۹ . 
نابور مانو : 4۲م . 
الناتلي : 8 . 
الثاصر الایوي : ٠4١‏ . 
اصر شسرو, : ۳٩‏ . 
ناصر الدولة بن حمدان : ۲۳۸ . 


| 
۱ 


اللاصر فرج : 1۹۲م . 
التاصر الوحدي : ۵۸۵۷۷ ۰۷۸6 . 
نافع بن الازرق : ۰۲۱۱2۲۱۰ 
تبوخةئصر : 4۳۰4۱ . 
نحدة بن عامر : ۲۱۰-۷۰۹ . 
السا : ۲۵۰۲ . 
نسطور : ۱54 . 
نصر بن نصر بن سيار : ۲۲۰ . 
تصير الدين الطومي : (40۳-۵0۰) . 
الضر بن الحارث بن كلدة : ۱۷۰-۱۱۸ . 
انشام : (۰)۲۹۵-۲۹۴ ۳۰۷ 
نظام الل : 14 4۸۱64۱۸۱4۱۵-4 . 
التعمان بن محمد التميمي = القاضي التعمان 
نفتيس : ۳ . 
النفري : 477 . 
النفس الزكية س محمد بن عبد الله بن الحسن 
نوت : ۲ . 
لوح : ۳4۸ . 
نوح بن سامان : هم 
ودعوت : ۲۷ . 
نور الدين البطرو جي = البطرو چي., 
نور الدین مود : ۲4۱م . 
التوبري - ابو الباس ۵1۱۳-۰۱۲ . 
نيار Ve:‏ . 
نيقوماخوس : ۱۰4۰۱۰۷ . 
نت مت 


المادي العبامي : ۲۸۹۰2۲۷۱ . 

مرقل : ۰۱40-۱۰4 

هرمانوس بن هرقل : ۱۲۰ . 

هرمس : ۲۷۳۱۵۰ . 

هرون الرشید : 6۲۸۹۰۸۲۷۱۰۲۸۱۲۳۷ 
۵ , 


۷۳۹ 


هل ند انر عي اي .< ۱ حيو بن علي المسوثي : ۰.۷۹ 
عثاء ف عبد الك : ۲۱۸۰۸۲۱۸۱۱۹۱ إ يحيى اليي : ۲۵۱ . 
مله ایا يد : ٤۵۹م‏ . ; يحبى النقاش = الزرقالي 


ھم ل ذو ۰۰۵ ۰۰۰ ۰*92 . : یی بن محمی بن السبينة = أبن السمينة 


هو ده وس : 1٩‏ . . يزدان : ١٠هم.‏ 


هم !"سرس : ۹۱-۹۴(۰۵۹۱۰۷۹) ۰۳۲۹۰ ! يزيد بن عبد املك : ۰۲۱۷۳۲۱۹۰۸۲۱۸ 


: رید بن معارية : ۰۲۱۲۶۱۹۹۱۸۱۹۷ 


فم و و ئس ١‏ 36 . 


50 يسوخ : ۸۱۲۹ رأجع عیمی . 
e‏ " يعقوب البردعي : ۰۱۰۸ 


۳ يعقرب الشحام مه الشحام 

پشرب السفار : ۲۳۸ . 

پیقوب الريي ‏ المنسور الريي 
۰ | الیمتوي : ۲۰۰ . 

, ۱۷۷ : ینس اسن بن زيان‎ : e 

: يوسمنا : . 


و ایام قبي : ۵۷۴+ . 
وه 
ر صن س مشاه ۷ ۰)۲۲۸-۰۲۲۱(۱۲۱۸۰۰۳ 
۵ 00 


وله ار قيال هلر : قاي 


ولد عر عدأئدم 0 ۱۹۲ . يوممنا بن البطريق = عی بن البطریق 
ORS‏ . يوحنا بن حيلان : 587 . 

0 . يرسنا فم الأعب : ۰۱۰۲ 

مت ي بت : يوحنا فیلویوئوس : ۱۱۸ ۰ 

لو حموي الررحي . ۶0۸ . : یوسنا بن ماسوية : ۰۲۷۹۲۷۸۰۲۷۷۲۷۹ 
پاسسو اسن مم اپاسلي حوس : پوستتیانوس الاول : ۰۱۶۹-۱۰۵۰۱۵۲ 
حين مب محق السوي : ۱۷-۹ : يوسف بن تاشفين : ۰۷۳-۸۷۲ . 
عبى ص لام پس ۰ ۱۱۲۱۰۵۹ . يومف بن اجاج : ۲۰۸ ۰ 
عبر رم , ۲۵۲ , : يوسف النجار : ۰۱۶۳ 
١ ۶۲۱۲ 000000‏ پرلیانس : ۰۱۳۱ 
کر امي عه ادو ,کر پا *طعصي ۰ يرليرس قیسر : ۰۱۲۷ 
ترو ان ابه ۰ ۳۵۹ . : يونس بن عيد الاعل : ۸۰۳ . 
تفر بر عدي ۰ (۴ “۰)۴۸ !| پرئس بن عبد ألرحن : ۲۸۱ ۰ 


۷۷ 


HER, 


سارة روک . نان 


۲ ی 1 


